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DINLER TARÏHÏNE GIRÏ§* 


Yazan: Angelo Brehch 
Ceu.: Prof. Dr. Mehmet AYDIN 


Abstract 

INTRODUCTION TO HISTORY OF RELIGIONS 

Comparative method is a unique method which illuminates the history of 
religions. lts aim, on a plan that is entirely scientific, is not to wish to he 
confirmed. But this point might be added from a wider cultural point of view: 
Historica 1 comparative method helps us to understand the origins of every 
religions rather the phenomenological and evolutionist method. This method 
enables us to understand the mechanisms of a special type of Creative process 
(religious creation). This Creative process has a big role in the history of 
mankind. In the light of historical comparation, all religions display their merits 
and ores, and take part among the figures. In that place, a human being shows 
the Being that His creation is in progress, that means hist orically the way of 
life. So we believe that history of religions has a topic which is independent 
such as religions 


Bir asirdan daha fazla bir süreden beri, daha dogrusu Max Müller’in ilk 
büyük eserlerinin yayinlanmasindan bu yana, diger disiplinler arasinda bilimsel 
bir disiplin olarak dinler tarihinden veya dinlerin mukayeseli tarihinden 
bahsedilmektedir. Bununla beraber, bugün hala bu disiplinin varligi ve varlik 
nedeni, bizatihi olarak, klasik filoloji, Fransiz edebiyat tarihi, lenguistik tarihi, 
Misir ilmi tarihi ve diger be§eri disiplinler düzeyinde kabul görmektedir. Hicbir 
ülkede, orta ögretimdeki ders programlari, dinler tarihi ögretimini öngörmüyor. 


Bu yazi, Encyclopedie de la Pleiade-Histoires des Religions, Editions Gallimad, 1970 isimli 
kitabinm I. Cildinin önsözünden tercüme edilmi§tir. 

S.Ü. ilahiyat Fakültesi Dekani 
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DÏNLER TARiHiNE GIMS 


Oysa her yerde, siyasi tarihin yaninda, edebiyat tarihi, felsefe ve sanat tarihi de 
okutulmaktadir. Dinler tarihine tahsis edilen üniversite kürsülerinin sayisi da 
gok sinirli, bu alani igleyen periyodikler ise, bir elin parmaklan ile sayihdir. 
Bagimsiz bir disiplin olarak dinler tarihinin uygulama imkam veya teorik 
hakliligina kadar varan bu durum (beyan edilmig bir §üphe olmasa da) genei 
belirsizligin bir yansimasidir. 

Teorik olarak, bagimsiz bilimsel bir disiplin, konusu ve metotlan kendine 
has oldugu, ba§ka birinin metotlan ile kansmis olmadigi ölcüde kendini temize 
cikarabilir. Aciklamakta yarar vardir ki, buradaki bagimsizhk, izafi bir 
bagimsizhktir. Cünkü mutlak bagimsizhk, hicbir bilimsel disiplinde yoktur. 
Mesela, klasik filoloji, lenguistige, paleografiye, eski tarihe v.s.’ye müracaat 
etmektedir. Bu basit tespit, yeterince kompleks bir problemler dizisini 
sorgulamaya yetecektir. I§te bu problemler, bu mukaddimenin ana konusunu 
te§kil etmektedir. 

DiN NEDIR? 

Dinler tarihinin kendine has bir konusu var midir? Zahiren, ona verilecek 
cevap kolaydir: Evet, onun konusu, tarihini inceledigi bu dinlerdir. Fakat, 
daima dinin, diger kültürel fenomenlerden pekala ayn, bagimsiz bir fenomen 
olup olmadigi sorulmugtur. Din, sosyal ve felsefi doktrinlerin, fantastik 
unsurlarin, gok farkli tabiatli pratiklerin ve duygularin heterojen bir karisimi 
degil midir? Dinin, beseri evrimde bilimler denilen formasyonun önüne gegen 
taslak bir bilimden ba§ka bir sey olmadigi iddia edileli, gok zaman gegmedi. 
Günümüzde bile Beneddetto Croce, hala bir din kategorisinin bagimsizhgini 
inkar ederek dinin, mantik ve ahlak kategorilerinin bir alt ürünü oldugunu 
düsünüyor. Diger yandan dini fenomenin bagimsizhginin, savunuculanndan 
oldugu gergektir. 

Rudolf Otto, Das Heilige (1917) isimli meghur eserinde “kutsalin” 
tecrübesinin özel karakterini göstermeye gaba sarfetmistir. Kutsalin tecrübesi, 
beseri tecrübenin ba§ka higbir kategorisine indirgenemiyecek ve her dinin 
temeli olacaktir. Dini fenomenin ayirt edici bu kriterini ele alarak, basit bir 
tekrarin ötesine gidilip gidilmeyecegi hala sorulabilir mi? Bu tekrar sudur: Din, 
kutsalin üstüne dayanmaktadir. Kutsal ise her dini tecrübenin 
temelinde bulunmaktadir. Hic süphesiz Otto ve talebeleri, bilimsel 
bir dogrulama olmaksizm “kutsal’in” tecrübesinin, objektif olarak 
var olan bir seyin üzerine kurulmus oldugunu ileri sürüyorlardi. 

§üphesiz, dinin, objektif ve a§kin temelini kabul edenler igin, dinler 
tarihinin bagimsizhk problemi, kompleks görülmemektedir: Kutsal, yani daha 
müsahhas tarzda söylersek Allah vardir ve din, bu kutsal varhkla kurulan beseri 
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ili§kilerden ba§ka bir §ey degildir. Her birinin dini pozisyonunun bagimsizhgi 
gibi, benzer pe§in hükümler kabul etmek gerekir ki bu kabul, tarihciye uygun 
gelmemektedir: Kutsalin veya Tannnin objektif varligi, tasavvur edilebilir veya 
metafizik tartigmamn pekala konusu olabilir. Tarihi incelemelerde, onu 
varsayimlar olarak kabul etmek dogru degildir. Bunun igin tarihi dinleri, dinin 
basit degigiklikleri olarak telakki edenlerin, yani, hakikatte Agkinin objektif 
gercegi ile belirlenmi§ yegane gercek dinin, az veya gok degi§mi§ veya 
bozulmus sekilleri olarak düsünenlerin durumu, bu agidan, kabul edilemez. (W. 
Schmidt’in ekolü) 

Buna benzer bir düsünce tavri sergilenebilir. Ancak bu, varsayima veya 
metafizige dayanmaz.(G.Van der Leeuw igin) Dinin, evrensel bir fenomen 
oldugunu, insanda dindar adam olarak (homo religiosus) onun dogustan 
varoldugunu kabul edenlerin durumu böyledir... Hala orada, muhtelif dinler, 
sadece bir tek insanï yetenegin farkli tezahürleri olarak görülmektedir. Iste “Dini 
Fenomenoloji” olarak isimlendirilen yaklasimm farkli sekilleri, bu kanaatin 
üzerine oturmaktadir. §imdilik, fenomenolojik metodun degerlendirilmesi 
konusu üzerinde durmadan, insanda dogu§tan bir dinin varligi pesin hükmü, 
tarihgiler tarafindan kabul edilmemektedir. Gergekte, kesin olaylann 
yorumlanabildigi ve tespit edilebildigi halde, gelecek üzerine hükümler formüle 
etmek mümkün degildir. Ba§ka bir deyimle, yeterince belgeye sahip 
oldugumuz gegmi§ ve mevcut bütün medeniyetler, dini tezahürler takdim 
etmektedirler. Fakat bu müsahededen, iyi taninmayan dönemler, medeniyetler 
üzerine ve gelecek medeniyetleri ilgilendiren higbir sonug gikarilamaz. Son 
asirlarda Bati medeniyetindeki laiklesme egilimi, dindar olmayan cemiyetin 
aktüel varligi, muhtemelen gok yeni olaylardir ki onu tarihi seviyede ölgmek 
mümkün olabilir. Fakat, dindar adam (homo religiosus) tezine bagli olan 
sapmanin genellestirmesine kar§i, onlar bir uyari hizmeti yapabilirler. Dogustan 
din tezini kabul edersek, zaten tarihteki dinlerin incelenmesi, tabii bilimlerin 
incelenmesine dogru yer degistirmis olacaktir. Bu tavir, aym zamanda dini, 
ferdi veya kollektif, §uur di§i psisik faktörlere götüren psikolojik yönlendirme 
igin de gegerlidir. Tabii bir ilim olarak psikoloji, konusu olan psisizmi yöneten 
tabii kanunlari koymayi hedeflemektedir. §ayet dinler, daimi psikolojik 
kanunlarin ürünü ise, onlann tarihi extrem gesitliligi, izah edilemiyecektir. 
Gergekte, tarih, sabit tabii kanunlarla yönetilmez. Bu gergek olarak kabul 
edildiginde, bizzat psisizm, tarihi ve kültürel olarak, en azindan belli ölgüde, 
psikolojik faktörlerin müsahedesi, dinler tarihgilerinin arastirmalannda faydali 
görülecektir: Fakat burada dinleri, sadece psigik ürünler olarak tasarlamak söz 
konusu olmayacaktir. 
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Tarihi gercek, Agkin, yahut begeri tabiatin veya psikolojik kanunlarin 
üzerine oturan dini degil, dini cogulculugu tanimaktadir. Buna kargilik, 
dinlerden bizzat cogulcu gekilde bahsetmek icin, dinin biricik bir kavrama 
mücerret, agac kavrami gibi bir kavrama sahip olmasi gerekir. Buna ragmen, 
gercekte, hicbir agac, özel bir agac degildir. §ayet, dinler tarihi etütlerinin 
konusunun ne oldugu kegfedilmek istenirse; din kavramimn tarifinin ne 
oldugunu sormaktan kendimizi alamayiz. Oysa, son yüz sene boyunca, bu 
konuda yüzden fazla tarif önerilmigtir. Fakat onlardan hic biri kesin olarak 
kabul edilmemigtir. Bu tesebbüslerin basarisizlik nedenleri oldukca basittir:Bu, 
ya, bilimsel olmayan pegin hükümlerden, ya bir tek dine veya sadece bir din 
tipine dayandigi icin veya yapilan tariflerin bagka dinlere uygulanmadigi icin 
yahut dinlerin bir tek vechesi dikkate ahndigi icindir. (Doktrinel, subjektif ve 
duygusal veya sadece di§ yönler). Bununla beraber benzer nedenler bugüne 
kadar din kavramimn tatmin edici bir tarifinin bulunamadigini izah etmeye 
yetmektedir. 

Gercekte bu güclük acik olmasina ragmen, cogu zaman unutulan bir 
bagka nedenle izah edilmektedir: Bu, Bati medeniyetinin bütün tarihi boyunca 
olugan din kavramidir. §urasini hatirlatmak önemlidir ki, ilkel topluluklarin 
higbir dili, arkaik süper medeniyetlerin hic biri, ne Yunanca ne de bize daha 
yakin olan Latince, belli bir dönemde ve özel bir muhitte tarihi olarak tarif 
edilen bu kavrama uygun bir terime sahip olmamigtir. Din kelimesinin, 
dogrudan Latince Reliqio kelimesinden giktigina igaret edilmektedir. Dinin 
yapilan bir gok tarifinde, hareket noktasi olarak, Latince Reliqare veya Releqere 
kelimesinin gu veya bu etimolojik özetleri ahnmaktadir. Fakat Latince kelime, 
dinin modern kabulüne sahip degildir. O kelime sadece riayetler bütünlügüne, 
kurallara,yasaklara igaret etmekte; Tanrisal tebcile, mitolojik geleneklere, 
bayram tebriklerine ne de günümüzde dini olarak telakki edilen ba§ka 
tezahürlere i§aret etmemektedir. Dini tarif etmeyi istemek, bizim tarafimizdan 
kaliplasan bir terime, gok agik bir anlam vermeyi istemektir. O terimi, normal 
olarak en belirsiz ve en müphem anlamlarda kullamyoruz. O halde burada, 
fonksiyonel bir tarif bulmak, bilimsel hedeflere hizmet edebilen bir kavram 
tespit etmek söz konusudur. Burada, bir §eyi digerinden ayiran degismez 
karakterli seylere dayanan bir tarifi formüle etmek söz konusu degildir. (mesela, 
bronzu belli oranda bakir ve kalay ihtiva eden bir alasim olarak tarif edebiliriz. 
Bu tarif, bütün tarihi dönemden ve her kültürel durumdan bagimsiz olarak 
gegerlidir.) Unutmamak gerekir ki bir asirdan fazla bir zamandan beri, bazi ilkel 
kabilelerin, bir dine benzeyen her seyden habersiz olduklan, onlann imajiner 
varliklara inandiklari kabul edilmektedir. Qünkü hala “Din kelimesine” 
Hiristiyan dini tecrübesine sikica bagli bir anlam verilirken; Biz de bugün aym 
kelimeyi, önemli gekilde gelismis bir kavram iginde kullamyoruz. Her seyden 
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önce burada muhtelif anlamlar iginde kullanilan bir terimi nasil tarif etmek 
istedigimizi bilmek söz konusudur ki bu tarif bilimsel amaclarda kullanilabilsin... 
(karigikhga neden olmayan bir anlama bürünerek). Fakat tarihi sahada 
(Matematik veya saf mantik alanlarinda meydana gelenlerin aksine) ne kadar 
acik olursa olsun a priori bir tarif, tamamen faydasizdir. Onun faydahginin sarti, 
ayn ve tutarli tarihi bir realitenin bu tarife uygunluguna baglidir. Bagka bir 
ifadeyle, din kavraminin bulmamiz gereken acik bir ebedilik anlamina sahip 
olmasini beklemiyoruz.(bu din kavrami medeniyetimizin tarihi bir ürünü olarak 
dogmus ve bundan dolayi da tarih boyunca bir takim bozulmalara konu 
olmustur) Aksine, bir takim bilimsel amaglarla, bu müphem kavrama bir anlam 
veriyoruz. Diger taraftan, böyle bir tarif, keyfe bagli da olmayacaktir. O, din 
kelimesine uygun olan elverigli tarihi fenomenlerin gercek bütünlügüne de 
uygun gelecektir. Anlam onda belirli bir hale geldikten ve o belli bilimsel bir 
terime dönüstürüldükten sonra bu kelime, günlük dilden gikarilmig ve teknik 
terminolojiye dahil edilmistir. Yukanda yaptigimiz iki isarete yeniden dönmek 
uygun olacaktir: §unu önce bilmek gerekir ki, post-clasik bati medeniyetinden 
bagka medeniyetlerin dillerinde, dini belirtmek icin kelime yoktu ve nihayet, 
tarihi olarak tamnmig bütün medeniyetler, dini olarak isimlendirdigimiz 
birtakim tezahürler takdim etmistir. Daha basit gekilde ifade edersek o 
medeniyetler, bizim din diye isimlendirmege alisik oldugumuz seye sahip 
olmuslardir. Bu demektir ki, farkina varmaksizin ya, herhangi bir kavrama 
sahip olmadan bir dine sahip oldugumuzu tahmin ediyoruz; yahut bizim din 
kavramimiz, onlarin göründükleri medeniyetlerde diger kültürlerden “dini diye” 
aynlmayan bir takim fenomenler bütünü icin gecerlidir. Bu kapali tahminleri 
aydinlatma tesebbüsünde bulunmamiz, faydasiz degildir. 

Ilkel denilen medeniyetlerin bircogunda, din dedigimiz §ey, günlük 
hayatin en kücük detaylanna kadar kendini göstermektedir. Beslenme, 
giyinme, barinak elde etme, ebeveynlerle ve yabancilarla iliskiler, ekonomik 
aktiviteler ve eglenceler, dini prensiplere gore düzenlenmislerdir. Fakat, bu 
cemiyetlerde fert, normal faaliyetini icra etmektedir. “Kutsal digi” ve “kutsal” 
bir plan üzerinde aym zamanda hareket etme guurunda degildir. Onun kültürel 
ve organik dünyasi kapandikca, onun guuru muhtemelen onda bu ayirimlari 
dogurmaya elverigli hicbir uyanyi meydana getirmeyecektir. Bu ayrimlan, onun 
aksiyonunun farkli vecheleri arasina yerlegtiriyoruz. O, varlik nedeni ve hareket 
tarzlari üzerinde som sormaksizin, pegtemalini, evini, silahlarini imal ediyor. 
Karisi ile, kayin pederi ile, amcasi ile, yabanci ile meggul oluyor. O, yemek 
yiyor ve oruc tutuyor. Toprakta cahgiyor veya ava gidiyor. Din, hayatinin bir 
parcasini olugturuyor. Varhginin diger vechelerinden, onu ayirmanm hicbir 
sebebine sahip degildir. “Yüksek” denen gok sayida medeniyetler igin de bu 
gegerlidir. Biraz basitlegmig olarak, bu gemaya, aktivitelerin düzeninde bilingli 
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bir ayirim yapmadan, mesela, büyücüler, gamanlar, bakicilar, rahipler gibi bazi 
gahislara yüksek dini fonksiyonlar tevdi ederek veya bazi “kutsal” aktiviteleri, 
“bayramlar” gibi belli tarihlerde toplayarak bir grup insanin, belli pratik 
gekillerini benimseyebileceklerini ilave etmek uygun olacaktir. Fakat bütün 
bunlar, hala bagka düzeydeki olaylarla dini olaylar arasinda suurlu bir ayirim 
bilincini ihtiva etmemektedir. 

Diger taraftan, Hiristiyanligin baglangicindan beri asirlardir “Din”, 
“Dini”, “Kutsal” terimlerini, sahip olabildikleri degigik kavramlara ragmen, 
kullamyorsak; bir müddetten beri ona daha agik bir anlam vermeyi ariyorsak, 
bazen onu, bagka gekilde gösterilmeye az elverisli bir takim olaylara 
uygulanacak bir anlam seklinde genisletiyorsak; bu bagimsiz olarak telakki 
ettigimiz seyle, her medeniyette dinle belirlenen seyi objektif bir farkla 
kavradigimizi ispat edecektir. Gecmis misallerden birine yeniden dönelim: ilkel 
herhangi bir medeniyetin insani, evini yapmak igin, sadece iginde yasadigi 
cemiyette kullanilan metodu; dini, sosyolojik, estetik ve pratik olarak 
vasiflandirdigimiz muayyen heterojen prensipleri, bilincsiz bir gekilde 
uyguluyordu. Hakikatte, bazi teknik maddelerin kullanihginin, ingaata 
dayaniklilik ve gerekli havalandirmaya, yagmura ve cöpe kargi eliminasyonu 
sagladigina da igaret ediyoruz. Bununla beraber, fonksiyonel görüg 
noktasindan egit farkli materyaller arasinda onun secimi, sistematik olarak 
birilerine dayanmaktadir. Oysa, digerleri, sistematik olarak ekarte edilmiglerdir. 
Bu, pratikten gok bagka bir düzeyde, bir takim nedenlerin müdahalesi 
anlamina gelmektedir. Bazi hallerde, bu segimin estetik olarak vasiflayacagimiz 
bir takim kriterler tarafindan dikte edildigi görülecektir. Aym gekilde 
mukavemet gösteren ve galigilmasi kolay iki tip kereste arasindaki segim, en 
parlak veya özel bir boyasi olaninkine dayanmaktadir. Odalarin düzeninde 
veya kocaya, kadina, gocuklara ve muhtemelen ailenin bünyesinde yagayan 
bagka gahislara tahsis edilen yatakla da, sosyolojik düzeydeki kriterlerin, bir 
sekse, bir bagkasindan ziyade bir yaga tahsis edildigini fark ediyoruz. Fakat, 
egdeger maddeler arasinda bile sadece pratik görüg noktasindan degil, fakat 
estetik olarak da, degigmedigi fark ediliyorsa da odalarin yahut yataklarin 
tercihi düzenlenmesi, sosyal olarak en önemli ailenin üyesine higbir avantaj 
saglamamaktadir. Buradan evin ingaatina hakim olan kriterler arasinda pratik, 
estetik, sosyolojik olmayan birinin varligi sonucuna vanyoruz. Nihayet, ragbette 
olan bitkinin, saga ve sola atfedilen tercihin, pratik, estetik veya bagka geylerin 
hig birinin rol oynamadigi; segimde hakim olan sebebin, dini düzeyde oldugu 
görülmektedir. Hipotezden, kesin bilgiye gegilerek, aym maddenin veya aym 
dagitimin “ritüeller” diye tarif etmeye aligik oldugumuz birtakim aksiyonlar 
iginde kabul edildigine igaret edilecektir. Yahut, onlar, “mitler” olarak 
mügahede ettigimiz rivayetler iginde zikredilecektir... 
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Bu vasiflamalar, kesin olarak dinin zimni bir kavrami üzerine oturmustur. 
Evini yapan ki§inin, basit ferdi hareketinde, dini, sosyolojik, estetik, pratik 
niyetleri ve vecheleri ayinyoruz. Fakat kim belli sayida din tanirsa, en farkli 
§eylerin, dini bir degerle vasfedildigini görecektir. Mü§terek olarak, fikirlerden, 
doktrinden, kanaatlerden, inanclardan, dini rivayetlerden, ferdi aksiyonlardan 
ve sürekli tutumlardan, kurallardan, yasaklardan, din tarafindan belirlenmi§ 
ili§kilerden, sahislardan, hayvanlardan, bitkilerden, mesleklerden, tabii haldeki 
veya imal edilmi§ egyalardan ki onlann hepsi “kutsal” mekan, zaman, resimler, 
kutsal veya dini semboller olarak tarif edilmektedir. Dini veya kutsal vasfi, 
daima, gizli bir kavramin üzerine oturmaktadir. Her §eyden önce, hala 
belirlenmemis bu kavrami yüzeye cikarmak ve bilimsel terimlerde kacmilmaz ve 
tek yank karaktere sahip oldugunu tahkik icin maieutique Sokrat sanatina 
müracaat etmek zaruri görülmektedir. 

Bu tesebbüs tarzi (baslangicta emprik ve daha sonra kritik) önce, iki 
avantaj takdim etmektedir: Din kavraminin prefabrike tariflerinin cogu, iflas 
etmistir. Cünkü onlar, dini olarak düsünmeye alisik oldugumuz, muhtelif 
medeniyetlerdeki bütün olaylari, asla icine almamaktadir. Dedigimiz gibi, 
tasarlanan bazi fikirlerden hareketle belirtebiliriz ki bir millet, birtakim dini ritler 
icra ettigi halde, dinin bütünlügünden habersiz olabilir. Yine, dinin bazi 
tariflerinden hareket edersek (insanüstü varliklara tapinmaya dayanan) dinlerin 
arasindan Budizmi cikarmak zorunda kalinz. Buna kar§ihk terimin sadece 
emprik olarak kullanilmasi noktasina o, yerle§tirilirse; dini olarak müsahede 
ettigimiz fenomenlerin tamamini kapsamasi icin en genis bir kavramin temelini 
ke§fetme §ansimiz olur. Böyle bir müracaatin ikinci avantaj 1, dini bir deger 
atfetmeye alisik oldugumuz asin farkli fenomenler dikkate ahnarak, sistematik 
düzeyde onlari kapsamaktan sakindiran apriori bir tarifin olmayi§i olayinda 
bulunmaktadir. Fakat o, bize, hangi düzeyde olursa olsun,. belli sayida analize, 
“kutsal” olarak adlandinlan, müsterek anlami ke§fetme imkani vermektedir. 
Nihayet bu, hangi düzeyde olursa olsun belli sayida bir analize imkan 
verecektir. Böylece biz “kutsal” olarak adlandinlan onlann ortak anlamini 
ke§fedecek ve ba§ka fenomenler icinde bu dogrulanmi§ olacaktir. 

Muhtelif medeniyetlerde kutsal veya dinï olarak görülebilen e§yalann 
uzun listesi mü§ahede edildiginde, her §eyden önce dikkat ceken, aym §eylerin, 
ba§ka hallerde, tamamen “kutsal disi” olmasi olayidir. Bu tespit ne olursa 
olsun, objektif olarak neye bagli olursa olsun, bütün kutsal karakterleri, di§anda 
birakmaktadir. Bu problemlerin agklanmasi ancak a§agidaki gibidir: “Bazi 
medeniyetlerde ve ba§ka bir gok medeniyetlerde, dini olmayan §eylere, dini bir 
önem veren nedir? Burada tamamen tarihi bir problem vardir. Cünkü bütün 
özel hallerde müsahhas tarihi medeniyetlerin incelenmesi gerekli olmaktadir. 
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§imdilik, genei seviyedeki bilgilerden onu elde etmek icin mücerret bir plan 
üzerinde devam etmeyi deneyecegiz. Bunun icin, soruyu bir bagka §ekil altinda 
yeniden soracagiz: Bir medeniyette, bizatihi kutsal olmayani, kutsal yapan 
hangi sebeplerdir? 

DiNi INANgLAR 

Once dini inanclan inceleyelim. Kültürel dünyamizdaki zihinsel akim icin 
ve bütün bagka geyler üzerine dini doktrini ve bagka geyi öne cikaran 
rasyonolazim igin, her geyden önce din, bir inanc problemidir. §ayet “inanclar” 
terimi, mügtereken ona atfedilen anlamdan gok daha genig bir anlamda 
alinirsa; bu dogrudur: Birtakim dini erkan yapildiginda bu, olmasi gerekene 
imandir. Yine aym sebeple, yasaklara da saygi gösterilir. Fakat, dar anlamda 
iman kurallan sekli altinda tarif edilebilen dini inanclar, bütün dinlerde aym 
öneme haiz degildir. Mesela, Allah’a inamyor musunuz? Ruhun ölümsüzlügüne 
inamyor musunuz? Öbür dünya hayati nasildir? Gibi eski okulun etnologlari 
tarafindan sorulan somlarin artik degeri yoktur. Bu sorulari yüksek medeniyete 
ait olan bir gok halk sormamistir. Bununla beraber, bütün dinlerde birtakim 
inanglar mevcuttur. Fakat, o, oldukga agik bir tespit ve bununla beraber dinler 
etüdü igin, sonug itibariyle agir bir durumdur: inang ve inanma olayi, 
münhasiran dini tecrübeden gikmamaktadir. Yine, hig kimsenin dini bir anlam 
vermeyi hayal etmedigi seylere inamyoruz. O halde dini inanci, din di§i 
inangtan ayiran nedir? 

Ilk etapta sadece bir birinden ayri iki kabule sahip bir terimin söz konusu 
oldugu tezini bir kenara birakalim. Inanma kelimesinin bir gok spesifik 
anlamlan oldugu ve genelde bir inanglar fenomenolojisi kompleksi 
kurulabilecegi dogrudur. Fakat semantik sinirlar, “kutsal dismdan” kutsali 
ayiran sinirlarla yan yana bulunmuyor. Mesela, alternatif bir seye sahip oldugu 
hayal edilmeksizin bir seye inanilabiliyor: Böylece, inanarak yürüyoruz ki 
toprak, ayagimizi tasiyor ve toprak boyun egecek bir gey olarak akhmiza 
gelmiyor. Bununla beraber, o, mutlak olarak disarida birakilamaz. Dini alanda 
sadece ilkel degil; bütün dogal inanglar, aym gekilde devam etmektedir. Buna 
mukabil, alternatif olduguna bilerek inanilmaktadir. (Böylece kutsal digi alanda 
bir itham edilenin masumiyetine, bagkalarinin onu suglu kabul etmesini 
bilmeden inanilabilir. Dini alanda herkes, kendi dinine, bagkalarinin varligini 
tamyarak inanmaktadir. ) Bu son durumda, inanma olayi, az veya gok, bilingli 
ve iradi bir karaktere bürünebilir: O zaman imana sahip olunur. (Kutsal digi 
alanda, bilimsel bir hipotezde, politik bir segimde, bir tartigmada aklin 
yanindaki varliga inanihyor.)Inanglarin bir bagka türü, (korku ve ümit kangik) 
gelecegi ilgilendirmektedirler. Fakat böyle inanglar, en önemli dini 
tecrübelerden (Mesih beklemek, eskatolojik inanglar) ziyade, en bayagi kutsal 
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digi alanda oldukca siktirlar. (Mesela, yarin havanin iyi olacagina inamyorum 
gibi geyler.) 

O halde, dini inangtan, kutsal digi inanci ayiran nedir? Bu onun objesinin 
tabiatinda oldugunu göstermiyor. Gercekte Allah’ in varligina ve ruhun 
ölümsüzlügüne kutsal di§i bir tarzda inanilabilir. (mesela, felsefi bir dedüksiyon 
üzerinde) problemi en iyi ele alma vasitasi, soyut bir plan üzerinde degil; fakat, 
kargilikli kültürel muhtevalan icinde, birkac tip dini inanci analiz etmekten 
ibarettir. 

iNSAN ÜSTÜ VARLIKLAR : 

Gercekte burada, her din konusunda detayli bilgi vermemiz mümkün 
degildir. Bunun icin bize, tiplerle ve kategorilerle yetinmek dügecektir. Once, 
hatirlatalim ki, genis bir dini inanclar kategorisi, daha dogru bir terim olmadigi 
igin “insanüstü” olarak adlandiracagimiz birtakim varliklan ihtiva etmektedir. 
(insan bazen onlara hakim olmayi istemektedir: Böyle olunca, terim, tamamen 
uygun düsmemektedir. FakatO, bununla beraber, tabiatüstü teriminden daha 
iyidir. Bu terim, tabiatin pozitivist kavramini tasarlamaktadir ki, batik olmayan 
medeniyetlerin bircoguna yabancidir). Oysa, sinirsiz büyük kitleler icinde, 
dünyanin sayisiz dinlerinde, birtakim insanüstü varliklara yer verilmistir. 
Bunlan, farkli bir takim temel tiplere ayirabiliriz. Sadece dinler tarihinin 
gösterebildigi gibi bunlar, dinin farkli tiplerine ve medeniyetin farkli tiplerine 
baglidirlar. 

Bu insan üstü varliklarin en eski tiplerinden birisi, (günkü, jenetik olarak, 
yegane kaynagi, avcilik ve toplayicilik olan insanligin hayat sekillerine baglidir.) 
“hayvanlarin üstadi” tipidir. Bununla beraber, bu varliklarin digi varliklar 
oldugunu belirtmek yerinde olacaktir. Hayvanlarin üstadi, bizzat, morfolojik 
benzer varliklarin cogulcu sekli altinda takdim edilmektedir. (cimenligin 
§eytanlan veya ruhlan, hayvan türlerinin veya özel ormanlarin üstatlan, avci 
toplumlarda, cogu defa, deniz hayvanlannin üzerine egemendirler) . Bu 
insanüstü varliklarin tipini, özet bir gekilde karakterize etmek icin, hemen alisik 
olunmayan türlerin sik sik göründügünü söyleyecegiz. Bunlar, bir yandan 
cemiyette hayatin beseri kurallari tarafindan korunan ve idare edilen köylere ve 
kamplara muhalefet ederler; diger yandan da avcinin ve toplayicinin, gecim 
vasitalanm temine zorlandiklari bir dünyayi olustururlar. Söz konusu varligin en 
görülen rolü, avi, avciya vermek veya vermemektir. Onu, saklamak, insan 
qrubunu acliqa mahkum etmek, avciyi basariya götürmek demektir... Yani 
onun igin hayati önemden cikmis olan mutlulugu saglayacak büyüsel vasitalari 
onun emrine vermek demektir... Insan olmayanin temsilcisi olarak o 
canavardir. Av ile siki iligkileri yüzünden kismi theriomorphe altinda temsil 
edilmigtir. Beger üstü varliklara inanclann kökeninin bu agklanmasi, G.B. 
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Vico’dan L. Frobenius’a, A.E. Jensen’e ve son asrin tabiatgilari olan Grimm, F. 
Max Müller kardeslere kadar farkli gekiller icinde ve farkli hazirliklar 
seviyesinde, birtakim taraftarlar bulmustur. Bu konuda önce, bu sekildeki 
varliklar, fantastik yansimalar, gairane kigilegtirmeler veya devamli tahmin 
edilemeyen risklerle kargilagmaya mecbur olan ilkel avcinin tecrübesinin 
ifadesidir. Ilkel avci, kendi varligi icin, temel bir tegebbüsten cikisin, sadece ona 
bagli degil; onun yüksek güclerine de bagli oldugunu hisseder. Bu aciklama, 
yine de, teorik noktadan oldugu kadar, olaylarin ïsigmda da yetersiz 
görünüyor. Teorik olarak, onun zayif noktasi, irrasyonel muhayyilenin ve 
meccanï bir aktivitenin icinde dini bir fikrin temelini görmekten ibarettir. Bütün 
medeniyetlerin dini geylerin icine koydugu agirlikla bu, iyi bir gekilde 
uyugmamaktadir. Buna kargilik, “müsahhaslastirmanin” nedeninin ne 
oldugunu sormaya hakkimiz vardir. Bizzat bu soruyu sormayi hakli cikaran 
olaylar, ona cevabini vermektedirler. Bu kigisel bir varlikla olmaktadir ki, insan, 
onunla kar§ihkli iligkiler tesis etmek istiyor. Hakikatte, avcilar grubu, hayvanlar 
üstadi tipli varliklarla iligkiler tesis etmeyi hedeflemektedir. Bir gok uygulamalar 
yaninda, iyi bir avdan sonra, onlara bir takdime sunma adeti bunu 
göstermektedir. Fakat hergey, bundan ibaret degildir. Hayvanlar üstadina, 
begeri davraniglari ilgilendiren, bir takim yargi kriterleri de atfedilmistir. 
Böylece, o, faydasiz yere öldürenlere veya sosyal hayatin bazi kurallanni ihlal 
edenlere avi reddedecektir. Bu inanclarla o, be§eri grup, “hayvanlar üstadinin” 
iradesine gore hareket ederek ihtiyaclannin tatminine ula§abilecegine inanir. 
Ba§ka bir deyimle “hayvanlar üstadina” inanma, muhayyilenin bo§ bir ürünü 
olmaktan uzak olarak, cemiyetin belli bir tipine hizmet etmektedir. Zira, o, 
cemiyetin bizzat varligina bagli bu yetenekle ki§isel ili§kiler sayesinde, her be§eri 
tesirden kurtulacak bir kontrole izin vermektedir. Cünkü, avci en tesirli tuzaklari 
ve silahlari hazirhyor, yorulmadan, avinin izlerini takip ediyor, tecrübenin telkin 
ettigi telkin vasitalanna basvuruyor. Böylece daima aksiyonunu bosa 
cikarmaya elveri§li, tahmin edilemez bir takim unsurlarla kar§ila§mak 
istememektedir. Bu gekilde “hayvanlarin üstadi” tipli varliklarla iliskileri, ihlal 
edilemez bir takim normlarla düzenlenmis olarak, ona bu elementleri kontrole 
imkan vermektedir. 

Misal olarak, insanüstü kigisel varliklara, muhtemelen (Jensen ve R. 
Pettazzoni’ye gore) en eski inanclardan birini sectik. Fakat, bizim yorumumuz, 
bir dizi benzer bütün inanclar icin gegerli olmaktadir. Gergekten bir sahsi, bagli 
oldugu kontrol edilemeyen bir realiteye vermek, insanin durumunu garanti 
etmesi igin ba§ vurabildigi yegane vasita degildir. Evrimciligin Taylorcu sonrasi 
(post tylorienne) safhasinda, esyalara bagli gayr-i müsahhas güglere imanla 
agiklanan dini fenomenler üzerinde gok israr edilmistir. Bu tip inanglan 
agiklamak igin, MANA’nin Melanezce kavramina basvurulmaktadir. (veya 
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muhtelif Amerikan yerlilerine basvurulur: Orenda, Wakan, Manitou). 

Gercekten, cemiyet, onlarin hareket tarzlanndan acik bir fikir edinmek §artiyla, 
böyle gücleri, kontrole müsait olmak icin ritüel tekniklerle kahplasmistir. Buna 
mukabil Animist öncesi denilen okulun varsayimina (özellikle R.R. Marrettin) 
gore, gayr-i müsahhas güclere inanc, zaruri olarak be§er üstü varliklara 
inanctan daha eskidir. Ancak bu varsayim, en yeni aragtirmalar tarafindan 
dogrulanmami§tir. Cünkü ilkeller dahil her türlü kisisel varliklara 
inangtan m ah rum olan, higbir topluluk bulunamamistir 

Tabiatiyla, av bile artik, insan icin yegane ve belli ba§h gare degildir. 
Gergekte insan grubunun varligina bagli, yeterince kontrol edilemeyen faktörler 
de vardir. Her halükarda bu, mücerret planda degildir. Fakat, belli bir 
toplulugun tarihi durumunun ve yasama vasitalannin derinlemesine 
incelenmesi sayesinde nigin bir tek insanüstü varliga atif yapildigi agiklanmaya 
muhtagtir. (Mesela, belli ba§h hayat görüsünden, kontrol edilemeyen beseri 
hakimiyete) Bu durumda “bir tek insanüstü varligi” uzlasmaci olarak “yüce 
varlik” diye isimlendiriyoruz. Fakat, W. Schmidt’in ve talebelerinin “esas 
monotheïsme” dedikleri teorinin aksine, §imdiye kadar, higbir ilkel toplulugun 
“yüce varliqin” yaninda, ba§ka “be§er üstü varliklar” tammadigini da belirtmek 
gerekir. Bu yegane “insanüstü varlik” hayat, ölüm, hastalik, §ifa, §ans, 
düsmanlik, iyi ve kötü zaman dagiticisidir. Yani hakikatte, gergek insan 
iradesinin müdahalesi olmadan, “yüce varlikla” kurulan temaslardan ve ona 
atfedilen uygun olan veya olmayan gerekliliklere uymaktan meydana 
gelmektedir. Yahut aksine, nigin bu egemenlik beser üstü birgok faktör (ruhlar) 
arasinda bölünmüstür. Be§er üstü faktörlerin her biri, müdahale edilebilen 
zaman, mekan, §artlar iginde sinirli bir rolle doludur. Politeist dinlerin, birtakim 
Tanrilannin varlik nedeni, yüksek denilen medeniyetlerde görülen politeizme 
tahsis edilenden farkli görülmez. (Nadiren ilkel medeniyetlerde ve daima 
yüksek medeniyetlerin tesiri altinda ona rastlanmaktadir.) Kisaca, bu asagida 
karakter yapilari belirtilen oldukga farkli beseri sartlarin, bir yansimasidir: Bir 
teknik ve gok geli§mi§ bir ekonomik teskilat, cemiyete büyük bir güven saghyor 
ve onlan, sadece hayatta kalmak igin ilkel savastan kurtanyor ve enerjileri daha 
serbest kullanmaya imkan veriyor. Aynca, sosyal gergevenin artan 
kompleksligi, (esas olarak mesleklerinin en ileri ihtisaslasmasma bagli olarak) 
cemiyetin tabakalan ve gruplarina gore ilgilerin farkliligini tahrik etmektedir. 
Aksine cemiyetteki hayatin zaruretleri, igbirligi, farkli gruplann ve tabakalarin 
bagimliligi, sadece daha kompleks bir sosyal organizasyonu gerekli kilmiyor. 
Ilgilerin ve fikirlerin kargilikli nüfuzunu da belirtiyor... Bütün bunlar, politeist 
dinlerin Tanrilannin, morfolojik karakterlerini anlamaya yardim etmektedir. 
Ilkel dinler konusunda zikredilen be§er üstü varliklar sifatiyla, Tannlarin 
morfolojik karakterleri hayatiyeti olan ve insan grubunun karsilastigi realitenin 
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kontrol edilemeyen vechelerini temsil etmektedirler. Insan grubu, onlarla 
kurdugu temaslar sayesinde, beseri olmayanin keyfine bagli körlügünden 
gizlenme vasitasim bulmaktadir. Bu karakter yapilan, “yüce varliqa” muhalif 
olarak, ilgilerin cokluguna cevap vererek farkli gekilde cogalmislardir. Fakat 
(ruhlarin aksine) bunlar, ilgilerin kargilikli nüfuzundan dogan, kompleks 
tasvirlerdir. Onlar, bir pantheonda düzenlenmi§lerdir. Aym gekilde kompleks bir 
cemiyetin sayisiz ihtiyaclan ve tecrübeleri, neticede, yüksek bir kültürel birlik 
igine dahil olmaktadirlar. 

Realitenin kontrol edilemeyen vechelerini (onunla iligkiye izin veren ve 
belli bir noktada onu kontrol eden) temsil eden beger üstü varliklarin genig 
kategorisi yaninda, gercek kahntidan yoksun birtakim beger üstü varliklar da 
vardir. Burada belli bagli fonksiyonu, insan gücünün bagarisiz oldugu yerde 
yani, realitenin kontrol edilemeyen vechelerine kargi insani ve insan grubunu 
koruyan beger üstü varliklar söz konusudur. Muhtemelen, iki ihtimal önünde 
bulunan dini bir yaratilig safhasindaki antik bir begeriyetten bahsedilecektir: Ya, 
begeri normlarla yönetilen ili§kileri onunla tesis etmek icin, kigisel formlar 
altinda BESER OLMAYANI yeniden yaratmak; yahut onlara, kontrol 
edilemeyenle kargilagma itinasini vekil kilmak icin birtakim beger üstü 
koruyucularin yaratilmasini saglamak. Evin, ailenin, ferdin veya muhtemelen 
özel bir ferdin (gaman gibi), atalann v.s. koruyucu ruhlari, bu ikinci kategoriye 
ait bulunmaktadir. Ihtiyacla itilen insan, bu sahada, bilerek kendini koruyacak 
ve ona yardim edecek birtakim varliklar icat etmeye kadar varmaktadir. Bu 
varliklar, insan eliyle yapilmiglardir. Fakat, onlar, tabiatüstü güclerle 
mücehhezdirler. Burada yine feti§ (F tiches) terimini kullanabiliriz. Vaktiyle bu 
kelime, asm gekilde kullanilmistir. 

Ayirdigimiz beser üstü varliklarin iki büyük kategorisi, yine de birbirinden 
köklü gekilde farkli degildirler ve birbirlerine kargi bir alternatif tegkil etmezler: 
Fetig yapmak icin, insan, özellikle mana gücü ile mücehhez, güclü varliklar 
oldugunu kabul ettigi maddeleri kullanmaktadir. Koruyucu ruhlar ise, keyfe 
bagli olarak icat edilmemiglerdir. Cünkü, insan sadece, dig dünyanin 
tecrübesine degil; kendisinde hareket eden ve kendi hareketlerinde tezahür 
eden güclerin tecrübesine de sahiptir. Bu gücler, daima onun bilinci ile 
yönetilmezler. Homerik kahramanlarin, korku ve cesaretlerini, fikirlerini ve 
kararlarini ilham verici Tanrilara atfettiklerini burada unutmayalim. Atalar 
kültü, gercegin tecrübesinin aym gekilde, koruyucu beger üstü varliklarin 
yaratiliginda bulundugunun acik bir delilidir. Ilkel zirai toplumlarda fert ve grup, 
atalannin igledigi topraga varis olmaktadir. Toprak insana ait degildir. Atalari, 
ona ihtiyaclarmda boyun egmiglerdir. Zirai aletler aym gekilde onlar tarafindan 
icad edilmiglerdir. Diger yandan, tarih öncesi dönemden beri, ölüm, insanlik 
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icin, gift realiteyi temsil etmektedir. Insan ve hayvan icin ne kadar korkunc 
olursa olsun, ölüm, insan igin ilkel dönemlerde birinci derecede “yüksek” bir 
§ey olarak görünmektedir. Bu bozulmus bir sekilde de olsa, genelde be§er 
olmayanin ölümüne benzemektedir. Fakat, yine de o, beser hayatinin 
sinirlannin ve dayaniksizhginin ziddina sahiptir. Bunun icin daima korkutan, 
insana ait ölüm ve ölümler, saygi karisik bir karakterle görünmüglerdir. Bu 
durumda saygiya layik ve beser üstü ölgüler olarak, topragin igletilme 
gekillerine sahip olan direkt kaynak olan ATALAR, bazi medeniyetlerde, 
kendilerinden sonra gelen soylari igin, her türlü gücün garantisi ve her tehlikeye 
kar§i koruyucu haline gelmi§lerdir. Ancak bir gartla ki, nesillerin, atalarin 
iradesine tahsis edilen hayat kurallarina riayet göstermeleri gerekirdi. Aksi 
takdirde, beser olmayan vechelerini temsil eden be§er üstü varliklar gibi atalar 
da cezalandirabilirdi. Yani bagarilan adina, noksan olan insanin iflasini 
üstlenebilirlerdi. 

Monoteist dinlerin tek tanrisi, (yüksek denilen medeniyetlerdeki politeist 
dinlerde oldugu gibi) en eski monoteist medeniyetler, Ibraniler’in ve Iran 
mazdeistlerinin medeniyetidir. Morfolojik olarak, rahat bir gekilde tasnif 
ettigimiz beger üstü varliklarin iki büyük grubunun ikincisine baglidir. Hakikatte, 
o, kontrol edilemeyen beger olmayan bir realite degildir. O, agkindir. O, bir tek 
Tannnin varligi olmadan, var olamaz. Onun yaraticiligi söz konusudur. Onun 
agkinligi, bir gok ilkel dinlerin yüce varligindan onu, net olarak ayirmaktadir. 
Ondan ayri olarak koruyucu varliklar gelmektedir ki, insan davramgi ile ona 
layik olursa, onlar, ferdi ve grubu korumaktadirlar. (Mesela, kültürel ufukta 
hakim olan kollektif kavrama gore millet veya insanlik olarak) 

Bu husus, buraya kadar inceledigimiz beger üstü varliklarin hepsinde 
müsterek olan bir unsurdur. Bu unsur, objesi beger üstü varliklar olan inanctir. 
Bu inanc, beseri olmayan realitenin insan ihtiyaci tarafindan kontrol ihtiyaci ile 
beslenmektedir. Orada insanin veya grubun sahip oldugu ba§ka vasitalar 
yetersiz görünmektedir. Bu tür varliklara inancin hedefi, insana, kendinden 
uzaklasan biri üzerinde bir tesir saglamak ve ona minnet duymaktir. Fakat, 
be§er üstü varliklarin bir ba§ka yönü de vardir. Bu yön igin, en azindan 
zahiren, bu tez gegerli degildir. Bu varliklar, ilkel, yüksek, olmak üzere en farkli 
dinlerde bulunmaktadir ki o dinlerin Mü’minleri bizzat onlan, §imdi “aktif 
olmayan” ve onun aktivitesinin, gelismis bir gegmisle sinirli oldugunu 
düsünmektedirler. Sonug olarak onlar, insanla iliski konusu olmaya elverisli bir 
realite te§kil etmedikleri gibi, mü’minin lehinde realitenin üzerinde higbir 
kontrol de icra etmezler. Daha önce A. LANG, “yüce varliklar” olarak 
adlandirdigi bu varliklardan bir gogunun “issiz” olduklarina isaret etmistir. 
Onlar, dünyayi organize etmisler, belli prensipleri düzenlemisler, fakat §imdi, 
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higbir ig yapmamaktadirlar. Öyle ki, onlardan sik bahseden halklar, onlara 
higbir ibadette bulunmamaktadirlar ve onlara higbir kurban sunmamaktadirlar. 
Fakat, gok sayida bagka tip varliklar da vardir. Onlarin da aktiviteleri gecmisle 
sinirhdir. Özellikle, ilkel zirai topluluklann dinlerinde, bu sahislara büyük bir 
önem atfedilmigtir. Bunlan bize, A.E Jensen, DEMA (Yeni-Gine’den bir halkin 
kelimesi) ismi altinda belirtmektedir. Bunlar beser-üstü varliklardir ki halkin 
kurumlarini tesis etmislerdir ve onlari normal olarak atalar kabul etmislerdir. 
Sonra da öldürülmügler ve parga parga edilmislerdir. Yetistirilerek yenen 
bitkiler onlardan meydana gelmistir. Fakat, aktif olmayan varliklar kategorisine 
totemik atalar da girmektedirler. Bunlar, kabilenin, klanin veya boyun 
koruyucusudurlar. (Bazi totemist cemiyetlerde sosyal alt grupla “klan mahalli 
gruplar, seks v.s.” bir hayvan, bitkisel tür arasinda özel iliskiler temel teskil 
etmektedir). Bu, rahat bir gekilde ayirt edilemeyen bir dizi varliklar iginde 
gegerlidir. Bunlar, “ilk adam”, medenilestirici kahraman v.s. seklinde 
isimlendirilmislerdir. Aym gekilde zahiren, bazen insan, bazen hayvan olan bir 
kisim gahislar da ne tamamen insan, ne de tamamen hayvandirlar. Onlara gok 
farkli halklarin mitolojisinde rastlanmaktadir. 

Agikga burada söz konusu olan, mitolojik varliklardir. Yani, beger 
olmayan ve insan üstü varliklardir. Onlarin aktivitesi, gimdiye gore muhtelif 
tarzda belli bir gegmige dayanan mitolojilerle anlatilmigtir. Ilkel medeniyetlerde, 
gogu defa, bu “gok eski zaman” gibi veya insan hafizasinin, kayboldugu sinin 
belirten olaylara bag vurularak kullanilan ifadelerle belirtiliyordu. Yazili 
medeniyetlerde, olaylar tarihle sinirlandinlmaya tegebbüs edildi ve bazen on 
binlerce (Cin, Misir ve Mezopotamya) , bazen binlerce yildan (Ibranilerde), 
bazen de asirlardan (Yunan, Roma) bahsedildi. 

Hakikatte, mitolojik zamanin karakterini belirleyen, tarihi mesafe degildir. 
Tarihi dügünce, ikinci derecededir ve tarihi guurun belli bir derecesiyle 
gartlanmigtir. Mitolojik zamani dogrudan dogruya belirleyen, yaganilan 
zamandan farkli bir zamanin olmasidir. Bu öyle bir zamandir ki artik orada, bu 
dönemdeki insanlardan tamamen farkli bir takim insanlara bagli olarak 
birtakim geyler meydana gelmiyor ve sadece hatirasi muhafaza edilen bir 
gegmig olarak kaliyor. 

MITOLOJiLER: 

Aragtirmamizin, insanüstü varliklardan, mitolojik zamanlara veya sadece 
mitolojilere kaymasi, tesadüfi degildir. Hakikatte bu gün, aktif olmayan veya 
mevcut olmayan beger üstü birtakim varliklara inanmak ve bunlarin sadece 
mitolojik dönemde hareket ettiklerini söylemek, sadece mitolojilere inanmayi 
ifade eder. Aynca dini inanglar, beger üstü varliklara inangtan ibaret de 
degildir. Bir gok dinde “kutsal tarihe” inang, önemli bir yer tutmaktadir. Bu 
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rivayetler, baslangicta §ifahi olarak nakledilmistir. Bazi yüksek medeniyetlerde, 
kutsal kitaplara yazilmi§lardir veya “kutsal disi bir muhteva”y a dahil 
olmu§lardir. Onlar dini motif olduklarindan dolayi, gercek olarak kabul 
edilmi§lerdir. ( Muhtemel veya ispat edildikleri icin degil). §imdilik bu konuda 
bunlari söyleyebiliyoruz. Bunlari, mitolojik rivayetler olarak adlandinyoruz. 
Mitoloji kelimesi, eski Yunanca’daki mythos kelimesinden ahnmistir. Bu kelime, 
baslangicta sadece rivayeti ifade ediyordu. Daha sonra felsefi ifadede daha 
sinirli olan §u anlamlan aldi: fantastik rivayet, icat edilmi§ §ey, yanlis. (logos’a 
muhalefetle). Nihayet mitoloji, dü§ünürlerin inanmadigi, dini kökenli rivayetleri 
belirtmeye kadar indirilmi§ oldu. 

Mitlerin varoldugu medeniyetlerde mitlere nicin inanilmaktadir? Yunan 
dü§ünürleri, kültürel dünyalarinda bu kadar yayilmi§ olan bu inanclarda bir 
haklilik bulmak icin, bu soruyu daha önce kendi kendilerine sormu§lardir. 
Mitler, akilci noktayi nazardan ne kadar sapma olurlarsa olsunlar, 
bir takim derin hakikatleri, fantastik hikayelerin örtüsü altinda 
sakhyorlar veya halk muhawilesi ile bozulmus gercek bir tarihi 
cekirdeqi ihtiva etmektedirler. Son asirlardan itibaren modern arastincilar 
da aym soruyu kendilerine sormu§lardir. §ayet bazilan icin mitoloji, be§er 
tecrübesinin muhayyel ve serbest bir durum ötesi ise; Taylor gibi olan digerleri 
igin ise, mitoloji, tabii fenomenlerin aciklanmasmin basit bir te§ebbüsünü temsil 
etmektedir. Ancak her iki yakla§im da mitolojinin özellikle dini karakterini ihmal 
etmektedir. Bununla beraber, bu karakter, ilkel kabileleri yakindan inceleyenler 
tarafindan müsahede edilen dis olaylardan belli olmaktadir. Orada mitolojiler, 
B. Malinowski’nin dedigi gibi hala canlidirlar. Yine, mitolojiler, her zaman 
anlatilmazlar. Onlar, belirli zamanlarda anlatihrlar (bazi dini bayramlar, 
bunlann arasindadir. ) Mitolojiler, rastgele birine anlatilmaz veya herhangi 
birinden nakledilmezler. Mitolojileri, dini fonksiyonlarla dolanlar nakledebilir 
veya onlara anlatilir. Bu rivayetler, muhayyel bir takim ifadelerden veya ilim 
öncesi birtakim aciklamalardan ba§ka bir §ey olmasalardi, durum böyle 
olmayacakti. Genelde mitler üzerindeki modern calismalarda mitlerden ayn bir 
“menseler mitolojisi” ‘nden bahsedilmektedir. Gercekten bütün mitolojiler, 
dogrudan bir §eyin, mesela, dünyanin, insanhgin,ölümün, özel fenomenlerin 
veya geleneksel kurumlarin men§einden bahsetmezler. Bununla birlikte onlar, 
ba§ka rivayetlerin yaratici bir rol atfettikleri mitolojik varliklarin karakterlerini 
tasvir ederler. (her özel mitoloji, mitoloji cercevesinde, te§kil ettigi kismi 
tamamlamaktadir) . Öyle ki onlar, dolayli olarak “menseleri” i§lemektedirler. 
Burada, kelimenin dar anlamini alan “menseler mitolojilerini” incelemeyi 
sinirlandiracagiz. Bir din, digerine nazaran, karakter, muhteva, uzunluk v.s. de 
ne kadar farkli olursa olsun, onlarin hepsinin mü§terek bir temeli vardir. Cünkü 
dinler ilk durumu aciklarlar veya tahmin ederler. Mitolojik dönemdeki ilk 
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durum, gördügümüz gibi gimdiki zamanlardan veya onlardan zihnin muhafaza 
ettiginden farklidir. Mitolojideki, mengeleri aciklamak isteyen olay artik yoktur 
veya bugünkünden farklidir: 

-Dinler, farkli gartlarda cereyan eden bir olayi naklederler. Olayin 
kahramanlari, birtakim mitolojik sahsiyetlerdir. Bunlar, bu gün yagayan 
varliklardan farklidirlar. 

-Bu olay, baslangicta anlatilanin sekillenmesine (veya bozulmasina) 
götürmektedir. Bunlann sonucunda, yeni reel gartlar olusur. Mitolojiyi anlatan 
halk igin, hala onlar vardir. 

Bir gok sayida bilimsel disiplin, belli olaylarin mengelerini aramakla ve 
onlari agklamakla ugragmaktadir. Fakat, mitoloji hicbir gey aciklamiyor, sadece 
anlatmakla yetiniyor. Bilim,garip ve olaganüstü görünen bir fenomenin 
arkasinda, onlari meydana getiren olaylarin makul bir zincirini kegfetmektedir. 
Aksine mitoloji, mügterek ve normal görünen olaylarin olaganüstü mengelerini 
anlatmaktadir. Gök ve yer birbirinden uzaklagmiglar midir? Mitoloji, onlarin 
baslangicta bir olduklarindan bahsetmektedir. Fakat onlarin köklü olarak ve 
kesin gekilde ayrilmasina neden olan bir kaza meydana gelmistir. (Mügterek 
tecrübe dünyasinda bunlar higbir zaman meydana gelmezler.) Herkes, 

yeryüzünde bir takim daglarin oldugunu görüyor. Fakat, mitoloji, yeryüzünün 

kaygan oldugu bir zamandan ve o zamanda daglarin meydana gelmesini 
saglayan garip bir kazadan bahseden bir rivayetten bahseder. Insanlar, 

hafizalarini ne kadar gerilere götürürse götürsünler, atesten 

faydalanmaktadirlar. Fakat mitoloji, gok eskiden insanlarin atesi tanimadiklarim 
ve ona sahip olmadiklarim anlatir. Halbuki o vakit, diger varliklar (mesela 
hayvanlar) atese sahiptirler. Ancak onlar buna, kendilerini kusatan özel olaylar 
sonunda sahip olmuslardir. Bazi dini erkan, kadinlara yasaklanmis, erkeklere 
mi tahsis edilmistir? Aksine eskiden onlari sadece kadinlar kutlardi. Fakat, 
meydana gelen bir olay, durumu tersine gevirmistir. Ancak bu gibi rivayetler en 
azindan konu olan fenomeni agiklamaya tesebbüs etmezler. 

O halde, mitolojilerin var olma nedeni nedir? Mitoloji zamani, kesin 
olarak bir tekamül gegirmistir. (Sadece birkag din, normal dünyadan tamamen 
kaybolmasi pahasina da olsa mitolojinin dönüsünü öngörüyor. Iste bu 
mitolojilerle eskatolojik mitolojiler denilenler arasindaki benzerlik buradan 
gelmektedir.) Cünkü bu zaman, ebediyen tekamül etmis ve ortaya gikmistir. 
Artik bugün mevcut olmayan olaganüstü varliklarin müdahalesi sayesinde bu 
olmustur. Ancak, artik higbir zaman degismeyecektir. Bu, bütün önemli seyleri 
topyekün ilgilendirmektedir. Qünkü zikre deger her seyin mitolojide birtakim 
kökenleri vardir. Buna gore mitoloji, her seyden önce, varolan gergegin 
istikrarini garanti etmektedir. Artik gök yok olmayacak, insanlar, atesten 
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mahrum olmayacaklardir. Fakat, mitolojinin sadece yati§tirmak rolü olduguna 
inanmak yaniltici olacaktir. Cünkü o, kaygi verici, kederli ve isyankar §eylerin 
de men§eini hatirlatmaktadir. Mesela, ölüm, önceden yoktu ve birkac kazai 
durum sonunda olustu. Aym §ekilde, ihtiyarligin, hastaligin, sava§in, calismanin 
v.s. nin de durumu aynidir. Hakikaten mitolojiler, sadece gercegi veren 
vechelerin temeli degildirler. (Onlar alt edilmez olaylara da götürürler.) Onlar, 
bir insan grubunun gözünde göründügü gibi, iyi veya kötü bütün realitenin 
temelidir. Insan, realiteyi bulamadigi veya ona bir anlam, bir var olma nedeni 
veremedigi zaman, onun önünde savunmasizdir. Iyi veya kötü olan gercek 
olaylar, olagan plan dahilinde cereyan ederler (en azindan insan sadece, tabii 
kanunlari tanimadigi zaman) ki onlari bizzat biz bilmiyoruz. (En azindan 
varolduklari zamana kadar) Bu, olagan tabii §eylerin saf hakimiyetidir. Bunlar, 
beserf düsünce tarafindan kabul edilemezler. Insan icin önemli olani, mitoloji, 
tabii duruma getirmektedir. Böylece zamanlarin ba§langicina dayanan her §ey, 
bir anlam kazamyor. Her §ey, gerekli hale geliyor. Bir defa hakikat, olagan 
islere cikarihrsa, insan toplumu ona uyum saglar ve beseri düzenini onun 
üstüne kurar. I§te, onlari, her türlü “kutsal disi” rivayetten ayiran mitolojinin 
rolü bu noktada kendini göstermektedir. 

Bazi dini inanc tiplerinin analizi, (beser üstü birtakim varliklara ve bir 
takim kutsal tarihe inanclar) birtakim sonuclar ortaya koymu§tur. §ayet dinler 
gercekten diger bilimsel disiplinlerin konusundan ayri, nispeten otonom bir 
arastirma alani meydana getiriyorlarsa, bu sonuclara dikkat etmek gerekecektir. 
Kutsal di§i inanclardan farkli olarak, dini inanclarm temel rolü, bir insan 
grubuna olagan i§lerin beseri olmayan dünyasindan gercegi kaldirarak, ona 
be§eri bir anlam tevdi ederek, kontrol edilemez görünenin kontrolünü 
saglamayi teminden ibarettir. Ba§ka dini fenomen tiplerinin analizi, bu rolün 
münhasiran inanclara özgü olmadigini gösterecektir. 

TÖRENLER - AYiNLER : DÏNi ERKAN 

Be§er üstü varliklar kültü’nün bir parcasini dini törenler meydana 
getirdikce yani onlarla kurulan daimi ili§kiler ve kurumlar seviyesine onlarin 
yükseltilmesiyle, dini törenler, bu beser üstü varliklarla, tesis edilen ili§kiler 
esnasinda yeni problemler ortaya koymazlar. Onlara yapilan kült, bu ili§kinin 
en mükemmel istikrarli seklini temsil eder. Beser üstü bir varliga yöneltilen 
ibadetler, her §eyden önce ona bir varlik, insanla temasa gecme kapasitesi, 
insanin istedigi gibi davranma pozisyonu, atfetmektedirler. Bu ise, dualann 
dileksiz olmadigini aciklamaktadir. Mesela, be§er üstü varliklarin ba§ka saf 
tebcili §ekilleri veya ilahilerin karakterleri, insan isteklerine uygun olarak tespit 
edilmi§lerdir. Be§er üstü varliklarla ili§kilerin geregi üzerine oturan bazi kurban 
tipleri, ya beser üstü varliklari bagi§ ve mübadele dairesine sevk etmekte veya 
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onlarla bir pakt, bir menfaat toplulugu, bir dayanigma tesisine veyahut bizzat, 
“birlesmenin en asin sekli” icinde bir aynilegmeye götürmektedir. Cok sayida 
dini kavramlarin icinde, ilkel varliktan gok uzakta olanlarda bile, beser üstü 
varliklar bir kültü gerekli kilmaktadir: Bu, ihtiyacin tasariminin mükemmel bir 
geklidir. Ona insan, varhgiyla sahiptir ve onlarla hareketini belirtmek 
istemektedir. Böylece, tek olarak “Tannnin insanlara ihtiyaci olduqu” fikri 
ortaya gikacaktir. Mesela, be§er üstü varliklar, kurbansizliktan (aghktan) 
ölecekler veya sadece kült olmaksizin varliklarini devam ettiremeyeceklerdir. 
Dini davrani§larda bu fikir dogrulaniyor (tehdit-duasi, kültlerin kaldirilmasi, 
mihraplarin devrilmesi) ve insani, onlan var ettigi, destekledigi, ibadet ettigi 
ölgüde be§er üstü varliklarin var oldugu bilincine götürüyor. 

Ilk bakista ne kadar problematik görünürse görünsünler, kültlere dahil 
olabilen dini törenler, kigisel bir takim be§er üstü varliklara basvurmadan 
tamamlanmis olmazlar. Burada hemen agiklayahm ki kültle ilgili törenlerden bu 
tür dini törenlerin daha eski oldugunu higbir §ey ispat etmemektedir. (J. 
Frazer’e kadar varan Animist öncesi veya büyücü ekollerin dedigi gibi.) Fakat, 
reddedilemez olaylardan yola gikarak, bu tür dini törenlerin varligini ve onlarin 
be§er üstü varliklar kültüne dahil olmalarinin gogu defa ikinci derecede 
göründüklerini kabul etmek gerekir. Be§er üstü varliklara inangla 
sartlandinlmayan bu tür dini törenlerin en iyi misali, bu tür, dini toren 
kategorisiyle olusmustur. A. Van Gennep’den beri bunlara “gegi§” demeye 
ah§mi§ durumdayiz. Bu tür dini törenlerde onlarin, cemiyetteki fertlerin veya 
esyalann durumlarinin degi§imlerine refakat etmeleri ve onlari 
müeyyidelemeleri sik sik görülmektedir. (Dogum günü, dügün merasimleri, §ifa 
törenleri, cenaze törenleri, baris törenleri, salgin bir hastaligin kovulmasi, 
esyalann takdisi, yapilann ve aletlerin temizlenmesi v.s. gibi). Gergekte cansiz 
nesnelerin, sadece “refakat” veya “müeyyide” törenleri agisindan degil, fakat, 
durum degigikligi olayi agisindan da incelenmesi, bunlann bir binanin takdis 
merasimini kutlayan bir dine yabanci olduklarini anlamak igin yeterli olacaktir. 
Cünkü, bina higbir durum degisikligine ugramamistir. Fakat dinin mensuplan 
igin, önceden kutsal-di§i olan bina takdis merasiminden sonra kutsal hale 
gelmistir. Muhalif bir delille aym sonuca vanlabilir: Olgunluk dönemini gegiren 
bir fert, gelismesinin son noktasina gelmi§ ve yetiskin olmustur. Bir gok 
topluluklar igin, gegis merasimine maruz kalmayan ki§i, hangi yasta olursa 
olsun, toplum hayatina igtirak etmeyen bir gocuk olarak kalmakta ve bir aile 
kuramamaktadir. Bazi dini törenlerden gegmeyen yeni dogan gocuk (isim 
verilmeyen gibi) dogmamis kabul edilir. §ayet ölürse, digerleri gibi 
kefenlenmez. Herhangi bir faydasiz e§ya gibi telakki edilir. (gagimizin laik 
toplumundan da buna benzer bir misal verebiliriz: Birlikte yasayan, bir erkek ve 
kadin, gocuk sahibi olsalar ve onlan büyütseler bile onlar “e§ler” olarak 
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taninmazlar. E§ler olabilmeleri icin, dini veya özellikle yasal evlenme kurallarim 
yerine getirmeleri gerekir. Bu kurallari yerine getirenler, ertesi gün aynlsalar 
bile, “e§ler” olmaya devam ederler.) buna gore dini toren, bir durum 
degigikligini gerekli kilmaktadir. 

Burada sihirsel bir inanc mi söz konusudur? Esyalara üflenen dini toren 
ve yeni gücler ve yeni kalitelerle varliklar, onlari degistirmekte midir? §üphesiz 
sadece dini törenleri kutlayan dinin dismdaki törenler, sihirsel dini törenlerle 
gecis törenleri arasinda net bir ayrimi tesis etmektedirler. Biz söyle diyoruz: 
Yagmur yagdirmaya, ölümün veya hastaligin iyilegtirilmesine yöneltilen büyü 
töreni, gercek degi§ ikl ikleri n meydana gelmesine yöneliktir. Halbuki, “ gecis 
törenleri ’ 1 egyada hicbir degigiklik yapmamaktadir. Onun sürükledigi degigiklik 
bir uzlagma problemidir. Bunun icin giris törenleri konusunda Van Gennep, 
“psikolojik olgunlukla” “sosyal olgunluk” arasini net olarak ayirmistir. Fakat 
dini konuda, toren, gencleri, olgun erkekler haline getirmekte, yeni dogmu§ 
birini hayata, öleni ölüme dahil etmektedir. Giri§ töreni gecirmeyen biri, 
psikolojik sahada bile, yetismis erkek fonksiyonlanni ifa edemez. Bu yeni 
dogmu§ birisi ise, insan sayilmaz. Ölü ise hala yagayanlarin arasinda sayilir ve 
onlann arasinda dolasir, kabul edilir. Temizlenmemis bir katilin, felaketler 
sacmaya devam ettigine inanilir. Iste bunlarin durumunu, sadece törenler 
degigtirmektedir. Oldukca gercek bir tarzda sihirsel törenler, yagmura, ölüme ve 
sifaya götürebilmektedir. 

Bagimsiz törenler (be§er üstü varliklar kültünün zaruri bir parcasini te§kil 
etmeyenler) ister sihirsel, ister gecis veya ba§kalari olsun, acikca onlar, 
fonksiyonlannin serapa tabii, olagan ve kontrol edilemeyen alanlardaki hayati 
önemi olan olaylari yok ederek, onlari kültürel bir düzene dahil etmek 
oldugunu acikca göstermektedir. Bu kültürel düzen, beseri bir kültürel düzen 
olarak cemaatin kurallari tarafindan yönetilmektedir. 

DIGER DiNI FENOMENLER 

Be§er üstü varliklara ve mitolojilere inanclann, törenlerin, nihai varlik 
nedenlerinin hüviyeti konusunda, dini tezahürler alaninin temel benzerligine 
isaret etmek yerinde olacaktir. Fakat, bulunan bu benzerlikler, diger dini 
fenomen tiplerinin analizi tarafindan da dogrulanmi§tir. Hakikatte bir din, 
sadece be§er üstü varliklara, mitolojilere inanclardan ve dini toren 
pratiklerinden ibaret degildir. Dini törenler, zamanla sinirli, münferit 
faaliyetlerdir. Fakat sürekli faaliyet, ferdin ve grubun daimi hareketi, bir takim 
dini düzeyde tespitlere bagli olabilmektedir. Genelde Polinezce bir terim olan 
TABU kelimesiyle, i§aret edilen gok geni§ fenomenler kategorisi igin ne 
düsünülecektir? Burada söz konusu olan, bazen bir otorite tarafindan konulan, 
(kutsal §ef, rahipler, güglü bir takim sahislar), bazen kökü bilinmeyen 
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gelenekler, bazen gecici, bazen sürekli olarak herkese gecerli veya bazen 
sadece belli bir gruba yönelik olanlardan, (yagla, dnsiyetle, klanla, kast v.s. ile) 
bazen gahsiyetlerde olan, (gef gibi), bazen egyalarda (bunlara dokunmamak 
veya onlan yememek) bazen de iligkilerde olan, (yakinla cinsel ili§ki yasagi), 
makamlarda ve bir takim kelimelerde görülen yasaklardir. Burada, R. Marret’in 
dedigi gibi, tabunun sadece mananin negatif vechesi oldugu ortaya 
cikmaktadir. Yani, tehlikeli gekilde MANA gücü ile yüklenen, tabu haline 
gelecektir. MANA-TABU teriminde dinin minimum tarifinin bulunduguna 
inanilmigtir. Bircok halde tabu, bir iligkiyi belirtmekte, bir egyayi göstermektedir. 
(Mesela, bir kadin, erkek akrabalarina tabudur. Fakat diger erkeklere degildir.) 

Bir esyadan gok, bir iligkiyi ilgilendiren gok sayidaki bu tabu olayi, 
problemi bir adim ileriye götürmeyen bu yorumu reddetmektedir. Cünkü bazi 
kabilelerin, nigin bir esyaya veya bir yere MANA girisi atfettikleri konusu, 
daima cevap beklemektedir. Her tabunun, özel ve orijinal fonksiyonu, 
müsahhas arastirmalar sirasinda ortaya gikabilmektedir. Fakat genei olarak 
tabudan bahsedilmek istenirse, aym gekilde, bu tür dini bir kurumda, begeri 
olmayan realite iginde, insanin düzenleyici bir müdahalesini görmemek zordur. 
Serapa tabii bir görüs agisindan, aksine insan, yenilmesi yasaklanan gok sayida 
gida tüketebilmektedir. Yine, ailesinden seksüel iligkinin yasak olarak telakki 
edilenlerle, seksüel iligkilerin yapilabildigi, gu veya bu yer ve, bir gün veya öbür 
gün arasinda higbir farkin olmadigi görülebilmektedir... Aksine, olagan igler 
dünyasinda begeri bir düzen ve olmasi gereken gibi davranmayi saglamak igin, 
belirli ve gogu zaman güg sinirlar empoze edilmektedir. 

Dini tatbik etme konusunda, insan grubunun koydugu sinirlar, bazi 
medeniyetlerde son derece zordur ve sayisiz tabularin ihlali; korkusu, dinin en 
hakim veghelerinden birini tegkil etmektedir. Bu sinirlamalarin temel 
fonksiyonlanndan biri, insan igin bir aksiyon alani yaratmasidir. Gergekte, 
insan, organize ve tesis etmeden onu, kargisinda tehlikeli ve hesapsiz gekilde 
buluyor. Fakat, tabular bir defa ortaya gikti mi, caiz olandan olmayan ayrilmig 
hale gelmektedir. Bu durumda, begeri faaliyet daha dar sinirlar iginde, fakat 
daha emin gekilde kendini göstermektedir. 

Bu son mügahede, hepsinde olmasa da, en azindan gok sayidaki dini 
fenomenlerde, önceki satirlarda igaret edilmeyen bir vegheyi agiklamaktadir: 
Din, begeri varligin temelinde olan kutsal digi aktiviteyi koruyor, serbest 
birakiyor ve kayinyor. Beger üstü varliklarla iligkiler iginde (kült ve normativ 
olarak) insan, beger üstü varliklar üzerindeki bu itinadan kendini kurtararak 
üzerine her an agir basan birtakim problemleri gözüme ulagtinyor. (Hayati 
realite iginde beger üstü varliklarda merkezilegen ve kigilegen gey, insana, 
kontrol edilemez görünmektedir) . Bu durumda, beger üstü varliklar kültündeki 
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kontrol edilemeyen, kar§isindaki kaygilarla yetinebiliyor ve geri kalan enerjisini 
de kutsal di§i faaliyete tahsis ederek, mitolojide birtakim §eylerin 
dogrulanmasini ve onlarin stabilitesinin garantisini buluyor. Böylece, kendisi 
tarafindan tespit edilemeyen dünyanin §artlanna uyum saglayabiliyor ve dini 
törenlerle, günlük faaliyetlerinin temelini olugturan be§eri düzenin icine gercegi 
dahil ediyor. Fakat bazi tip dini fenomenler de vardir ki, orada dinin rolü, özel 
bir aciklikla görünmektedir. Müphem bir kelime olan “kurban” kelimesiyle 
belirtilen oldukca farkli dini törenler arasinda, “ilk ürünler takdimi” olarak 
belirtilebilen net olarak farkli bir tipe rastlanmaktadir. Burada bir kisminin 
yenilerek, be§er üstü varliklara, dini törenlerin durdurulmasi söz konusudur. Bu 
ritüel faaliyet, dünyada bilingsiz sekilde insani ku§atan her seyin, be§erï 
olmadigi, yani, be§er - olmayan varliklara ait oldugu kanaatine dayanmaktadir. 
Hayati ihtiyaclanni tatmin icin, ona ait olmayan ve onun parcasi olan seylerle 
ku§atilan kutsal dünyaya nüfuz ederek insan, kutsal seylere saygisizhk 
duygusunu tadiyor. (Bu avci medeniyetlerde özellikle acik bir fenomendir.) 
Kutsala saygisizhk, ganimetin ilk parcasi yenildigi zamandan itibaren 
vazgecilmez bir hal olmaktadir. (Bir §eyin tamamimn kendisine ait olmadigini 
telakki ettiginde bu saygisizhk meydana gelmektedir) . Bu riskten kurtulmak icin, 
insan, onun ilk parcasini veya ilk ürünlerini be§eri olmayan gercek sahibine 
takdim ederek, onun geri kalanini tüketmeye devam etme hakkini elde ediyor. 
Ilk ürünlerin takdimi, insanin kullanmasi icin gerekli olandan “kutsal 
karakterini” kaldirmaktadir. Yine dini faaliyet, zaruri olan kutsal di§i aksiyonu 
korumaktadir. I§te diger dini kurumlar böylece dogmaktadir. Realitenin bazi 
parcalari üzerinde kutsahn merkezilegmesi, kutsal mekanlarin ve kutsal 
zamanlann sinirhhginin fonksiyonel vechelerinden biridir. Mesela her bayramin, 
özel fonksiyonlari vardir. Her bayram, kutsal di§i zamanin durdurulmasini 
temsil etmektedir. Yani, men§elerin sinirsiz zamanlariyla temas kurmak, bu 
zamana yeniden dalmak, Mircea Eliade’nin dedigi gibi, tarihi varhgin neden 
oldugu yipranmayi kaldirmak, ilk hareket noktasindan yeniden harekete 
ba§lamaktir. Bayram, “kutsal zaman” olarak ahsilmis faaliyetleri askiya alarak 
günlük zamandan net olarak aynlmistir. Diger taraftan bayram, normal 
gidalann yerine, muhtesem bir gidanin gecmesiyle veya orucla belirgin hale 
gelmistir. Her günkü elbiseler yerine, bayram elbiseleri gecmektedir. Öyle ki 
bayram, özel kutsal bir rejimden kurtulan pratik faaliyetler icin kutsal disi 
zamani serbest hale getiriyor. Bir be§er grubu da, kutsal fonksiyonlari, bazi 
§ahislara emanet ettiginde benzer bir egilim göstermektedir. Öyle ki diger 
sahislar, kismen bundan kurtulmu§ olmaktadirlar. Sosyal hayatin en arkaik 
§ekilleri icinde, ya§ ve cinsiyet olayi harig, be§erf faaliyetlerin özellikleri yoktur. 
Herkes, digerlerinin yaptiklanni yapiyordu. Fakat, kisa zaman sonra, en 
azindan bir “temsil embriyonu” görünecektir. Aile §efi, aile adina hareket 
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edebilmektedir. Klan §efi, bütün klan icin hareket ediyordu. Hiyerarsilesmis ve 
katmanlasmis cemiyetlerde, her sosyal tabaka, ba§kalanna kar§i kendi 
temsilcisine sahip olacaktir ve top yekün toplum, diger toplumlar önünde, 
kendini temsil edecek bir §efe sahip olacaktir. Temsilci, bütün grup icin dini 
vecibeleri ifa etme özeninin kendisine tevdi edildigine inanmaktadir. Bu sahis, 
bu kadar görevle yükümlü oldugu zaman ba§kalanni, bazi görevleri yapmak 
üzere görevlendirebilecektir. (Mesela, savas zamaninda kumandan, sürülere 
coban, adaletli yönetim veya kutsal karakterli faaliyetler v.s. gibi): i§te, 
“kutsallik” müessesesinin kaynagi burada bulunmaktadir. Grup kutsal karakterli 
ödevleri, tabii temsilcisine degil de, be§er üstü varliklarla ve güclerle görü§mek 
igin özel egilim gösteren bir takim sahislara, (Büyücüler, §amanlar v.s.) tevdi 
ettiginde farkli bir durum gösterir. Fakat cemaat tarafindan elde edilen sonuc 
aynidir: Kismen dini vecibelerden kurtulmak. Kutsalla olan ili§kilerinin 
devamindan emin olarak, kutsal di§i faaliyetlerinde takdisten azade olmak. 

Gördügümüz bütün bu §eyler, bugünkü din anlayi§imizin uyumlu bir 
sinirlamasina dogru gittigini göstermektedir. Aristocu kurallara gore, bu 
mü§ahedelerden bir din tarifi yapmak mümkün olmayacaktir. Fakat tarihte, 
tarifler, daima fikirleri dondurma riski göstermektedir. Halbuki, mü§ahhas 
realitenin sayisiz nüanslarina katilabilmek icin fikirler, esnekliklerini ve istenilen 
bicime girebilirliklerini korumaktadirlar. Bu durumda din fonomeninin havasini 
tespit etmis bulunuyoruz: Birtakim inanclari, aksiyonlan, kurumlari, hareket 
tarzlarim oraya dahil ediyoruz. Bunlar, son derece cesitli olmakla beraber; bize 
farkli be§er toplumlannin yaratici cabalannin özel tipinin ürünleri olarak 
görünmektedirler. Dini fenomen sayesinde insan topluluklan, diger beseri 
kontrol vasitalanndan kacani, kontrol etmeye yönelmektedirler. Acikca burada, 
tamamen teknik karakterli bir kontrol degil; (ergec bunlar, gecici olarak 
görünecektir) be§eri olarak kontrol edilemeyeni, insan seviyesine getirmek, 
beseri degerler tesis etmek, ona bir anlam vermek, hayatta gerekli cabalan 
destekleyebilir kilmak söz konusudur. 

Daha acik bir din tarifi vermek icin acilen bunlara, birkac agklama daha 
ilave etmemiz gerekiyor. Nicin daima “beseri grup”, “cemiyet” den bahsettik 
de, sadece insandan bahsetmedik? Cünkü orada biz, bir takim emprik 
temellere dayamyorduk. Oysa, tarihi gerceklikte, hicbir “ferdi din” olmamistir. 
Be§er gruplannin dini olmustur (Kabile, devlet, kilise v.s.) Bunlara fertler ya 
toptan veya kismen, katilmi§lar, yahut bir §ekilde katilmami§lardir. Ferdt olan 
dindarliktir. Yani ferdin, fert ötesi olu§an dine katilim tarzidir. “Din kurumlari” 
olayi da, bu yönden bir istisna göstermemektedir: Yeni bir dinin kurulmasi, 
cevrede önceden kurulmus olan dinle, bir ferdin özel ili§kilerinden hareketle 
ba§lamaktadir. Öyle ki o fert, bu dinin bazi vechelerine katilir, bazi vechelerini 
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reddeder. Kisaca, onun kigisel dindarligi, (bir grup insan tarafindan kabul 
edilmisse) yeni kurumlann olugmasina, yeni organik inanc sistemlerine, yeni 
riayet edilmesi gereken seylerin, dini törenlerin, yeni hareket tarzlanna, yeni 
te§kilatlann dogmasina; kisaca yeni bir dinin dogmasina yol acmaktadir. 

Be§er gruplarinin yaratici cabasmin ürünleri olarak, bir gok dini fenomen 
tesebbüslerinden bahsettik. Bu ürünler sayesinde be§er gruplari, §u veya bu 
sonucu elde etmeye yönelecektir. (Biz bu tesebbüsü, muhtemel yanlig 
anla§ilmalardan uzaklastirmak igin agiklayacagiz) . Burada bilingli gabalann söz 
konusu olmadigini, okuyucu bizzat anlayacaktir. Bilakis, bir inancin veya 
herhangi bir dini kurumun, beseri kaynaginm tam bilinci, onda tam bir 
kaybolmaya neden olacaktir. Psikolojik noktadan, ihtiyaglanmizin yaratici 
tasavvuruna zahiri bir objektivite veren biling disini burada incelemek konu disi 
olacaktir. Burada, tamamen dini bir mekanizmin söz konusu olmadigini 
hatirlatmak yeterli olacaktir. Cünkü, gok sayidaki kutsal digi inanglarimiz, 
tutumlarimiz, kutsal di§i hayattaki kurallanmiz, biling di§i tarafindan 
belirlenmistir. 

Gegen paragraflarda, müstereken dini olarak isimlendirilen birtakim 
fenomenlerden aldigimiz örneklerle “din kavramini” belirlemeye gayret ettik ve 
onlari existansiyel nedenlerine geri götürmeye galigtik. Bütün bunlarin saf tarihi 
empirizm temeline dayandigini, bir kez daha belirtelim. Hakikatte, simdi, hangi 
tür isteklerin, tarihi tecrübemizin bizi din diye isimlendirmeye sevk eden 
fenomenlere cevap verdigini daha agik görüyoruz. Bu higbir zaman, öngörülen 
bagimlihgin terimlerine müdahale edilebilir anlamina gelmez. Cünkü bazi 
hayati zaruretler, zorunlu olarak dini fenomenleri meydana getirmektedir. 
Tamamen laik bir medeniyette bile, cemiyet, daima kontrol edilemeyen ve 
beseri olmayan realiteler karsismda bulunmakta ve onlari hesaba katmaktadir. 
Buna gore din, beseri duruma mümkün olan cevaplardan ba§ka bir sey 
degildir. Bunun igin o, sebebe bagli degildir. Fizigin aksine, insanlik ve kültür 
tarihi, sebep-sonucun kati kurallanni bilmez. Fakat o, sadece toplumun 
reaksiyon tipleriyle, durum tipleri arasindaki imkan iligkilerindeki esnekligi 
tammaktadir. 

DiNLER TARIHi NASIL BIR DisiPLINDIR 

Yukaridaki paragraflarda, “dinler tarihi” olarak isimlendirilen gok 
tartismali disiplinin, diger tarihi disiplinlerin hepsinden net olarak farkli bir 
konusu oldugunu göstermeye galistik. Tarihi realitede, dini gogulculuktan 
ba§ka bir sey olmamasina ragmen; bu dinlerden, bir din kavrami gikarmanin 
mümkün oldugunu gördük. Belki aym §ey degil ama, birgok metallerden 
hareketle bir tek metal kavrami formüle ettigimiz gibi... Metal, hakikatte soyut 
olarak, din kavrami ile müsterek bir karakteristige sahiptir. Yani müsahhas 
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realitede higbir gey, dine uygun degildir. Cünkü, gu veya bu metal olmadan 
sadece metal olan bir sey yoktur. Fakat, bu konudaki tarif, bütün devirler ve 
bütün boyutlarda gegerli olarak kalacaktir. Aksine, din kavrami, beserï bir 
mahsul olarak, tarihi gartlara bagli bir halde, bu günkü görüslerimize yeterince 
uygun olarak, bir takim degigikliklere maruz kalmig ve kalacaktir. Hakikatte dini 
diye isimlendirmeye aligik oldugumuz fenomenlerin, sonsuz degigikligini 
kapsamaya elverigli dinin, tutarli bir kavrami ortaya gikmigtir. 

Bir bilimsel disiplinin bagimsizhgi, sadece konusunun bagimsizhgina 
degil; metotlannin da bagimsizhgina baghdir. (Mesela, bir ortacag elyazmasinin 
incelenmesi, yazi gekilleri bakimindan, paleografiye, dilbilgisi kurallari 
yönünden, dilbilimine; tarihi durumlar, muhtemel referanslar igin, siyasi tarihe; 
gairane kaliteleri icin, edebiyat tarihine aittir). Cogu zaman, dinin tarifinin 
güclügünden dolayi, bagimsiz olarak dogrulanan bir “Dinler Tarihi” nin 
olacagindan süphe edilmistir. 

Pratik düzeydeki bazi itirazlar, son derece önemli ve dogaldir. Ancak, 
dinlerin sayisiz oldugu ve insanligin bilinen tarihinin tamamini kapsadigi icin, 
hig kimse “Dinler Tarihi” yapamaz denilmektedir. Fakat böyle bir itirazin, 
bütün tarihi disiplinler icin de gegerli oldugunu unutmamak gerekir. Buna gore 
kimse, evrensel tarihgi olamaz. Aym gekilde, bütün dönemlerdeki ve 
milletlerdeki sanatlari temelde tamyarak sanat tarihgisi olmak, modern 
endüstriyel medeniyetlerin ve antik dogunun, bugünün farkli ilkel 
toplumlarimn, Amerika yerlilerinin ekonomisini bilerek, ekonomi tarihgisi 
olmak da zordur. Bununla beraber, bu disiplinlerden her biri, “Dinler Tarihi” 
gibi, kendine özgü problemleri takdim eden ve özel bir metodu gerektiren, 
kendine has konuya sahiptirler. Her tarihi disiplinin öz birligi karsismda farkli 
arastincilar, beseri tarihin tamamina hakim olma imkansizligi iginde incelenen 
disiplinin gerektirdigi metoda gore yürütülmüs olmak sartiyla, arastirmalarim 
tarihin belirli sektörlerinde sinirlandinyorlar. 

Teorik olarak temellendirilmis olan diger itirazlar, daha ciddi görünüyor. 
Bir medeniyetin farkli veghelerinin görünmez birligine sik sik isaret 
edilmektedir... Belli bir insan grubunun veya bir toplumun dini, ahlaki, egitimi, 
bilimi, felsefesi, edebiyati, san’ati, politikasi, ekonomisi, sosyal organizasyonu, 
belli bir dönemde, medeniyetin belli bir seklinin birbirine bagimli tezahürleri 
olarak görünmekte ve bu tezahürlerden higbiri, digerleri derin gekilde 
bilinmeden, dogru gekilde anlagilmamaktadir. Sonug olarak kabul edilen 
yegane tarihi ihtisas, medeniyetlerle ve en farkli medeniyetlerdeki 
mügterekliklerle olacaktir, soyut kabul edilen veghelerle olmayacaktir. Bagka bir 
ifade ile, bu konudaki itiraz, öncekinde oldugu gibi, sadece dünyanin bütün 
dinlerini tamamen tammanin pratikte imkansiz oldugu ile ilgili degildir. Fakat 
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agkladigimiz kavram cercevesincie, bu pratikteki imkansizlik daha ciddi bir 
karakter kazanmaktadir. Hakikatte, tarihi bir tek medeniyetin bütün veghelerini 
tamyabilmek igin, ciddi bir ihtisas kacmilmazdir. (Dini vechelerinin anlasilmasi 
sartiyla). Kaynaklar ve dökümanlari en uygun tarzda kullanmak isteyen 
birisine, sadece filoloji ve arkeoloji formasyonunun gerekli oldugu 
dügünülmelidir. Halbuki, medeniyetler düzeyinde bu derecede bilgiye 
ulagmamn agagi yukari imkansiz oldugu da rahatca anlasilacaktir. Her 
halükarda bir giris hazirligi söz konusu olacaktir. Cünkü bir medeniyetin dini 
vechesinin, bagka bütün vechelere de (ekonomik, sosyal, politik, edebi, 
sanatsal, bilimsel v.s. ve bu onlann bütün tarihi gelisimleri boyunca) sikica bagli 
oldugu kabul edildigi taktirde de, bir tek medeniyetle sinirlansa bile, yine de bu 
medeniyetin dini tezahürlerinin yorumu igin sayisiz bilgiler elde etmek zaruri 
olacaktir.... 

Gecen on asir boyunca, belli bir kültürel tarihin farkli vechelerinin 
birbirine bagimliligi zaten kavranmistir. Iste böylece, bölünmez bir 
Altertumswissenschaft kavrami olusmustur. Ve buna paralel olarak, filolojik 
sektörde ihtisaslarin farklilagmasi gerceklesmistir. Hala bu gün, tarihi 
incelemelerin durumu, bu kavramla genig gekilde belirginlesmistir: Helenistlere, 
Latinistlere, Ejiptologlara (Misir uzmanlarina), Assurologlara, Ibrani 
uzmanlanna, Jermanistlere v.s. sahip bulunuyoruz. Bunlar, alanlannda 
mesleklerinin aletlerine sahip olarak, tarihi medeniyetin bütün vecheleriyle 
mesgul olmaktadirlar. Ihtisas alanlarina ait dini olaylari islemeyi kendilerine 
görev bilenler, dinler tarihi adina, bir gok kigiyi amatörlükle itham etmeseler de, 
onlara kusku ile baktiklanni burada ilave etmemize müsaade edilsin. 

Yukaridaki iki paragrafta isaret edilen metodolojik durum, süphesiz 
onda, tarihi metodolojinin son kelimesini gören gagdas arastincilar tarafindan 
yönlendirilmistir. §ayet, diger tarihi gerekliliklere kapanirsa, onun metodolojik 
bir putperestlige dönüsme riskinde oldugunu burada agiklamak gok önem 
arzeder: Belli bir medeniyetin tarihi incelemelerinin bu tek yank kavraminin 
telkin ettigi, en genei olan birinci itiraz, sudur: O. Spengler ve A. 
Toynbee’nin okuyucusunda görüldügü gibi, medeniyetler, yokluktan 
büyülenme ile cikmiyorlar... Medeniyetlerin, tarihi gegmisleri vardir. Onlan, 
agiklamayi bilmek gerekir. Bu gegmisler ani ve gok eski olabilirler. Fakat ne 
olursa olsun, onlar filolojik olarak sinirli bir medeniyeti inceleyenin yetki 
alaninda degildirler. 

§üphesiz dini olaylann incelenmesi, bir tek medeniyetin incelenmesiyle 
siki gekilde sinirli tutularak, yetersiz bir aragtirma ile ortaya konmasi güvenilir 
bir yol degildir. Fakat disiplin olarak, “Dinler Tarihinin” bagimsizhgini 
dogrulayarak nispeten o, anlamli görünmektedir. Hakikatte, belki de dini plan 
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üzerinde, nadiren, tamamen yeni bir takim unsurlarla yoktan (ex nihilo) bir 
medeniyetin yaratildigi acikca görünmektedir. Cogu zaman onun yaratici eseri, 
daha eski miraslarin yeniden §ekillendirilmesinden ve yeniden 
düsünülmesinden ibaret olmaktadir. Bu durum, bircok yönlerden tenkit edilse 
de, farkli dinlerdeki müsterek fenomenleri incelemeyi hedefleyen bir dinler 
fenomenolojisi’nin olmasinin gerekliligini göstermektedir. (G. Van der Leeuw.) 
Hakikatte higbir din, yapici unsurlarini bizzat kendisi meydana getirmez. Onlar, 
bircok dinde mevcutturlar. Mesela, temel fenomenler olarak, mitoloji, kurban, 
ibadet, tabu, kutsallastirma v.s. her bir din icin özel §ekiller altinda, en farkli 
be§er medeniyetlerinin dinlerinde bulunmaktadir. 

Burada, bir medeniyet uzmaninin, inceledigi medeniyetteki bu 
unsurlardan birinin kesin olarak tarihi anlamini nasil yakalayip yakalamadigini 
sormak, hakkimizdir. Mügahhas bir misal verelim: Eski Misirda, Tanrilar, gida 
takdimeleri kabul ediyorlardi. §ayet bu tip bir dini törenle sadece Misir’da 
karsilasiliyorsa, Misir uzmanlan, bu dini törenlerin olugtugu sanilan Misir tarihi 
safhasinin birbirine bagimli olan dini, kültürel, politik, sosyal, ekonomik §artlan 
ve tarihi olaylari ile ona (bu dini rite) tam bir aciklama getirmek zorunda 
kalacaklardir. Oysa, Misir uzmanlan böyle bir tegebbüse girmi§ olsalardi onlarin 
cabalan, bagarisizlikla sonuclanacakti. Cünkü, gida takdimesi, bizim kurban 
olarak isimlendirdigimiz §ekillerden birisidir. O, higbir zaman eski Misir’ in, bir 
dini yaratigi degildir. Bunun icin o, bu medeniyetin tarihi §artlan ile 
aciklanamaz. Burada sebebini bilmemiz gereken ba§ka bir §ey daha var: 
Misir’da bu takdime günlüktü. Nicin o, mabetlerde, Tanrilarin heykellerine 
kralin adina, takdim ediliyordu. Fakat, bu törenin mahalli §ekillerinin 
özelliklerini anlamak icin, her seyden önce, Misir’a ait olanla, olmayani 
ayirmak gerekecektir. (Mesela, mabetteki günlük takdim, Mezopotamya 
dinlerinin de karakteristik özelligidir.) Diger taraftan gida takdimesi gibi kisa 
olanlann, yüksek tipli medeniyetlerin olu§masindan önce olduklanni ve sonuc 
olarak bunlardan her birinin olusmasmin tarihi nedenlerini de yakalamak 
gerekecektir. Bu durumda, dini törenin (gida takdimesinin) sadece Misir’ a ait 
olan özelliklerinin kültürel anlami ve tarihi seviyesi anla§ilabilecektir. Böylece, 
Misir uzmani, Misirli kurban ritüelindeki bir takim izafi olaylardan bahseden 
dinler tarihgiyi amatörlükle itham ederse; Dinler Tarihci de, Dinler Tarihi de 
kurbanin problematigini tammadigi halde kurbandan bahseden Misir uzmanina 
bu ithami iade etme hakkina sahip olacaktir. 

Tarihi metod kar§isinda bir ba§ka cözüm olarak bugün kendini takdim 
eden dini fenomenolojinin kifayetsizligi veya faydalihgi §imdi anla§ilacaktir. 
(C.J. Bleeker). Onun faydalihgi, her medeniyetin uzmanlanna, her dini 
fenomenin uzmanlik alanlanni gectiklerini anlatmak ve belli bir medeniyetin bir 
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din olayimn, gok geni§ ve her fenomenin gen is degigirlik gamini takip ederek 
gok genei bazi seylerinin özel tezahüratindan ba§ka bir sey olmadigini, 
göstermekten ibarettir. Bu durumu dikkate aldiginda, uzman, ne tabii olarak ne 
de münhasiran yetenegini belirtmeyerek, bilakis inceledigi medeniyetin dini 
formunun problematik temellerini dikkate alacaktir. Mesela, bir dua formu, bir 
mitoloji tipi, insan varliklannin bir kategorisini tebcil, belli bir dini yasak türü 
v.s. bir gok dinde kendini göstermektedir. Bu gok gegitli gekiller altinda bile 
olsa, dini fenomenoloji, bizzat bir dinin uzmanina muhtemelen gayr-i iradi 
olarak, bir takim tarihi problemler ortaya gikarmaktadir. Fakat o, onlari 
gözmeye yardim etmeksizin ortaya koymakla yetinmektedir. Hakikatte, dinler 
fenomenolojisi en azindan teoride, mügahhas dini fenomenleri, ufki bir plan 
üzerinde telakki etmekte ve onlari sadece tahmini temel fenomenlerin 
varyantlari olarak ele almaktadir. Fakat bu olaylann farazi karakterinin 
soyutlanmasiyla (insana bagimli olarak takdim edilerek onlarin kökenlerinin 
tarihi sorununu gözme yerine, yan gizmeye yardim etmektedir.) bir dinin temel 
bir fenomeni, §u veya bu varyantiyle nigin benimsedigini sormaya devam 
edecegiz. Bu som bizi fiilen (Ipso Facto) tarihi alana dahil etmektedir. Tarihi 
dü§ünce, evrimci bir isaret altinda hareket ettiginde, son asnn ikinci yansinda 
dinlerin dikey ve evrensel tarihi, imkan dahilinde görülüyordu. Hakikatte bu 
tarihi düsünce, iyi belirlenmis menzillerin isaretlenmis bir tek yolunu 
tasarhyordu. Bu da suydu: Genelde beseri devrim ve özellikle de dini devrim. 
Etnolojik incelemeler bunda basansiz olmu§lardir. Az veya gok, yegane kültürel 
kategori olarak “ilkeller” den bahsetmek nigin hala mümkün oluyordu? E.B. 
Tylor, dinin en ilkel geklini Animizm diye isimlendirdigi §eyde bulabildigine 
inanmisti. Dinin bu Animist safhasi hala bugün ilkel topluluklar tarafindan 
temsil edilmektedir. (Bu ilkeller, insanligin geri kalaninin gegtigi tarih öncesi bir 
kültür devresinde olu§mu§lardir) . Bu anlayisa gore, politeizme ve nihayet dinin 
en mükemmel sekline ulasilacaktir. Müteakip yillar esnasinda bu §ema 
gerilemis ve dinin Animist öncesi sekliyle, Animizm asilmistir. Animizmle 
Politeizm arasinda, ki§ile§me yolunda olan “ ruhlarla bir polidemonist” devre; 
politeizm ile monoteizm arasina “monolatrie” veya bir tek Tanriya tapinma 
devresi sokulmustur. Bununla beraber, diger Tanrisal cevherli baska varliklarin 
varligi inkar edilmemistir. Fakat, tarihin evrimci kavraminin özü, uzun süre 
degismeden devam etmistir. 

Bugün evrimciligin temel hatalan, onlari tenkit igin gok agiktirlar: Artik 
hig kimse, bugünün ilkel medeniyetlerini, tarih öncesi medeniyetlerle oldukga 
basit bir tarzda aynilestirmeye cesaret edemeyecektir. Hig kimse, beseri evrimin 
bir tek yol olduguna inanmiyor. (Bu beseri evrim, tarihi, Darwin’in türlerin 
biyolojik evrimi igin isaret ettigi kanunlardan, daha kati olan tabii kanunlara 
tabii kihyordu). Fakat dinler tarihine uygulanan evrimin iki veghesi, bizi 
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durmadan sasirtmaktadir: Onlardan biri, muhtemelen oldukca eski dini 
gekillerin kegfi ile ortaya konan heyecandan cikmaktadir. Bu gekiller Animist, 
Animist öncesi dini gekillerdir. Bu dini gekiller, cagdas veya eski farkli milletlerin 
dini geleneklerinde bilimsel etnolojinin formasyonundan önce bilinenlerinden 
daha eskiydi. Bu kegfin cazibesiyle, evrimciler ve bizzat Tylor büyülenmigti. 
Onlar, varsayilan bu evrimi aciklamak icin gayret sarfedecekleri yerde, 
dikkatlerini en geligmig medeniyetlerdeki (modern medeniyetler dahil) Tylor’ un 
“havatta kalanlar” (survivals) diye isimlendirdigi gekil altinda, ilkel dini fikirleri 
bulmaya tahsis ediyorlardi. Dini tekamülün en ilkel safhasinin farkli ekollerinin 
sahip oldugu kanaate gore, uzmanlardan iki nesle yakini icin, bütün geligmig 
medeniyetlerin dini §ekilleri altinda, Animist, Animist öncesi, Büyücü, Totemist 
gibi ilkel kalintilari yeniden bulma, aragtirmalarinin baglica konusu olarak 
telakki edilmistir. Böylece, “hircin bir tarihcilik" olusmustur: Dinlere, yeni 
§ekiller ve yeni kavramlar sokan yaratici süreci takip yerine, arastincilar, 
dikkatlerini, bu evrimin diginda “fosil halinde” olana dayandirmiglardir. 

Dinler Tarihinde evrimciligin sasirtan ikinci veghesi de öz itibariyle aym 
teoriye baglidir. §ayet modern dini fenomenoloji, tarihi metodolojiye nispetle, 
dini fenomenlerdeki ve bizzat dinlerdeki bütün dügey katmanlagmayi bilmeme 
dezavantajim takdim ediyorsa da, evrimci tarihte, evrimci cizgideki varligi 
tasdik ederek, evrimin aym derecesinde görünen vasiflayici farkliliklari 
tamamen ihmal etme gibi muhalif bir hataya sahip oluyordu. En azindan 
kismen bu bir Hiristiyan teolojik mirasina ve bir dinin özünü, inanclanna, 
özellikle insanüstü veya birtakim güclere olan inanclara götüren hakim 
rasyonalizme bagli bulunuyordu. Hakikatte, bu inanclar tipolojisi, temelde dini 
formlar arasindaki ayirima hizmet ediyordu. (Ruhlara, cogulcu Tanrilara ve bir 
tek Tannya iman). Fakat, bir tarih bilimi igin, az bile olsa daha dikkatli olmak, 
acik olarak onlann müsterek monoteizminin hicbir zaman, Hiristiyanlik ve 
Islam arasindaki mevcut olan farklari silmedigi ve aym gekilde onlann müsterek 
politeizmi, Veda dini ile Mayas’lann dinini aym kilmadigi, acik olarak 
görünmektedir. Ilkel halklann dini sekillerinin asm cesitliligine gelince; büyük 
bir ilerleme, etnolojik ve dini incelemelerde, seviyeyi aydinlatmak icin gerekli 
olmustur. Iste bu gelisme, aym gekilde, Dinler Tarihi’ nin geligmesi üzerinde de 
bir tesir icra etmigtir. 

Dinlerin evrimci tarihi, etnolojik tecrübenin belirli tesiri altinda 
dogmugtur. Bununla beraber daha sonra aym etnolojik incelemeler alaninda, 
evrimci teorinin agma süreci parcalanmigtir. Gecen asrin son yillanndan 
itibaren etnoloji, tarihi bir disiplin olmak igin evrimci gemalari terk etmigtir. Bu 
yolda yetmig yil, gittikce karmagikliklara, hatalara ve zorluklara ragmen, 
metotlanni olgunlagtiran etnologlar, altedilmez bazi sonuclara varmiglardir: 
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Bunlardan biri, “eski ilkel kavramimn” terkiydi. §ayet bu terim hala bugün 
kullanihyorsa bu, sadece itibari olarak kullanilmaktadir. Bu terim, iki tip 
medeniyeti ayirt etmeye hizmet etmektedir: Birincisi, yaziyi; bazi zirai 
teknikleri, ileri seviyede uzmanla§mayi ve saglam §ehirler yapmayi bilmeyenler; 
digeri, kendisine itibari olarak “vüksek medeniyet” terimini kullanmaya 
devam edebildigimiz medeniyettir. Fakat, tarihciye ait olmayan deger yargisi 
formüle etmeyi, ihtiyatla reddettikten (evrimci yargi veya en ilkelin teorisini) 
ba§ka, bugün esas olan, ilkellerin, ne be§eri evrimin tarih öncesi bir döneminde 
durduklarini ne de onlarin “tarihin disinda ” kaldiklanni dü§ünmemektir. Her 
ilkel toplum, farkli tarihi nedeniyle, digerlerinden aynlan kendi 
medeniyetine sahiptir. Yazili dökümanlarin, ekseriya arkeolojik 
dökümanlarin yokluguna ragmen, modern etnoloji, kisa zaman önce 
kaybolmu§ kurumlarin birtakim izlerini, ilkel kabilelerde hala yeniden bulmaya 
calismaktadir. Modern etnoloji, ba§ka kurumlarin nispeten yeni giri§lerini 
tespite nasil ula§mi§sa; aym §ekilde yeni kültürel temaslar, halklarin yer 
degi§tirmesi gibi, bazi canli tarihi süreclerin canliligi üzerinde de birtakim §eyleri 
yakalama firsatina sahip olmustur. Modern etnoloji, uzak gecmisteki tarihi 
olaylan yeniden kurmak icin mukayeseyi kullanmaktadir. Etnolojide tarihi 
metodun, ilk uygulamalarimn rahatligi icinde, daha sonra, parca parca 
dagitilan vakitsiz birtakim yapimlari takdim etmeye, yöneldigi dogrudur. 
(Grabner ve W. Schmidt’in me§hur “kültürel cemberleri ” gibi ki onu bugün 
Viyana ekolü reddetmektedir). Fakat, bütün incelemeler, tarihinin karakteristik 
bir anini takdim etmekte ve higbir zaman bir metodun iflasini ihtiva 
etmemektedir. Bu gelecekte daha kesin bir takim sonuclari garanti eden, olgun 
bir tenkitten sonra bunun dogmasi anlamina gelmektedir. Cagdas mukayeseli 
ve tarihi etnoloji, onlarca yilda elde ettiginden daha az parlak ba§anlar 
kaydetmistir. Fakat onlar, daha sürekli olmu§lardir. Böylece etnoloji, daha az 
evrensel fakat daha kesin birtakim tarihi yorumlar takdim etmi§tir. Etnoloji, en 
azindan sinirli bir atmosfer icinde, en yeni ürünlerden en eski kültürel ürünleri 
ayirt edebilmektir. O, mukayese sayesinde, kronolojik olmasa da, en azindan, 
etnologu ilgilendiren özel medeniyetlerin icinde miras ve dinamik bir düzeyde 
cereyan eden seyi yeniden kurmaya muvaffak olmustur. Bir an etnoloji 
alaninda durarak, tezahür eden tarihi gerekliligin, metotla maruz kalman kar§i 
darbelerle bo§a gitmedigini hatirlatalim. Fonksiyonalist okul (B. Malinowski ile 
ba§lamak) birtakim dökümanlarla tastik edilmeyen bir gecmisin, bütün yeniden 
yapilanmalari kar§isinda §üpheci tasarim ile, her ilkel medeniyetin etüdünün 
farkli vechelerini birbirine bagimli kilmayi sinirlamaya davet ediyordu... Fakat 
hakli olarak fonksiyonalizm tipik tarihi fenomenleri oldugu kadar, birtakim 
düzeltmeleri de acikliga kavusturmustur. Yani burada, di§ olaylarin kültürel 
organizmine fonksiyonel bir dahil olma söz konusudur. (Mesela modern 
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medeniyetten gelen). Daha yakinlarda, tarihin gözünden kacan begeri 
dügüncenin yapilari (onlar birtakim arketipler veya dogugtan fikirler degildir) 
belli bir akim olmustur. Cünkü o yapilar, tarihi bir bütünün farkhlagmasinin 
berisinde oldugu gibi, kültüre dahil olmugtur: Fakat, yine de, bu yapilarin 
mügahhas gerceklesmesinin degi§ikligi, tarihi faktörlere bagli oldugu kabul 
edilmistir. Bugün §ayet etnolojinin tarihi karakterini tartisabiliyorsak; bu onlarin 
pratik imkanlanndan ve muhtemel sinirlanndan kaynaklanmaktadir. Yoksa, 
onun bizatihi cevherinden kaynaklanmamaktadir. 

Burada etnoloji alaninda kültürel evrimciligin yerini alan tarihi 
yönlendirmenin, son durumda oldugu gibi, dinler etüdüne de empoze 
edilmeye yönelip yönelmedigini sormak yerinde olacaktir. Bu bakimdan, 
etnolojide kullanilan tarihi metodun aym zamanda “ilkel halklann dinlerini ” 
incelemede de uygulanabilirligine, özellikle igaret etmek uygun olacaktir. Bu 
tarihi metod, etnolojide ve dinler tarihinde müsterek bir sektör teskil 
etmektedir: Etnoloji onu, ilkel medeniyetlerin (dini veya dini olmayan) bütün 
vechelerinin incelenmesine dahil etmistir. Dinler tarihi ise, bütün dinlerin 
tarihine (ilkel veya olmayan) onu, dahil etmigtir. 

§imdi dini etnolojideki tarihi ve mukayeseli metodun, nasil igledigini 
(büyük bir §ema pahasina) gösterecegiz. Bir ba§ka deyigle onu, “ilkel dinlerin 
tarihinde” gösterecegiz... §üphesiz, higbir medeniyet, tarih öncesi dönemden, 
günümüze kadar, degigmeden kendini kurtaramamig ne de ba§ka 
medeniyetlerle her türlü temasi korumugtur. Diger yandan, neolitik cagm 
ba§langicina kadar mevcut toplumlarin yegane tipini te§kil eden devsirici ve 
avci toplumlarinin bünyesinde, ba§ka tip toplumlarin geli§mesi ve dogumu ile 
meydana gelen gok önemli degi§iklikler olmustur: Nüfusta ve teknikte gok ileri 
gitmis gruplar, diger gruplari daha az yerlesik insanin bulundugu muhtelif 
kit’alara gitmeye zorlamislardir. Böylece bu toplumlar, ya kültürel fakirle§me 
sürecine maruz kalmislar, ya da yeni sartlarla kar§ila§mak igin, yeni tutumlar 
benimsemiglerdir. Bununla beraber, bu avci, toplayici toplumlarin, en azindan 
dogrudan veya fonksiyonel olarak kendilerine ait özden edindikleri maddelere 
bagli, kendi kültür unsurlannin tavirlarim koruduklari da ihtimal dahilindedir. 
Bizatihi makul olan böyle bir hipotez, hala hayatta olan en farkli avci-toplayici 
gruplann dinlerinin detayli bir mukayesesi sayesinde dogrulanabilir. 
Birbirinden uzak bölgeler ve farkli devrelerde (mesela göl, orman ve kuzeyde 
avcilik yapanlar arasindaki farklar gibi) dagilmis bu gruplann dinleri arasinda 
gok önemli benzerlikler kesfediyorsak; bu unsurlarin (Hayvanlarin üstadi fikri) 
gok büyük farkli sekillere ragmen, farkli topluluklarda etkili olduklan sonucuna 
varma hakkimiz olacaktir. §üphesiz, teorik olarak bu müsterek unsurlarin, 
bütün bu toplayici ve avci halklara ulasan tesadüfe bagli daha yeni kültürel 
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terimler olmasi gibi bir sonuca varmak mümkün degildir. Fakat yine, onlarin, 
avcilik ve toplayicilik üzerine dayanan tipik bir hayat modeli ile uyum icinde 
olduklan gibi bir kanaate varmak da, asla kabul edilebilecek makul bir tez 
olamaz. Bu durumda, avcilarin ve toplayicilarin karakteristikleri olarak taninan, 
bu dini unsurlann, gok farkli sekiller altinda da olsa, aym gekilde, zirai 
toplumlarda da oldugu görülmektedir. Cok genis gapli bir mukayesenin de 
gösterecegi gibi, bu zirai topluluklarin dinleri, kendi aralarinda müsterek olan 
baska unsurlar da ihtiva etmektedir. Fakat, onlar, avci topluluklarin dinlerinde 
bulunmamaktadir. O halde, buradan, avci-toplayici topluluklarin, zirai 
topluluklardan daha eski olduklan ve zirai topluluklarin sonraki dönemlerde 
ortaya cikmis oldugu seklinde düsünmeye hakkimiz vardir. 

Bunun üzerinde biraz durmamiz gerekir: Biraz önce yapmis oldugumuz 
agiklamanin sematik muhakemesi, etnolojik dini mukayesenin, teorik olarak, 
bugünkü ilkel medeniyetten dinler tarihini yeniden yapmanin mümkün 
oldugunu göstermeye kafi gelecektir. Yine burada, pratik düzeyde birtakim 
güglükleri de dikkate almama mecburiyetimiz olacaktir. 

Bu durumda, etnografik dinlerde, mukayeseli metot igini sinirlamak igin 
de higbir sebep yoktur. Her seyden önce, biraz önceki semayi dikkate alarak, 
Neolitik öncesi dinlerin unsurlannin, sadece, ilkel tanm toplumlarimn dinlerine 
gegmedigi; bilakis yüksek medeniyetlerin dinlerine de gegmeye devam ettigi; 
böylece, yeni dini olusumlann (Neolithique) ve yeni bir kullanimin, antik 
sehirlerin büyük medeniyetlerinin dinlerinde yer alabildiklerini görüyoruz. Diger 
taraftan, bu antik sehir medeniyetlerinin dinlerinin tarih öncesi miraslan, 
yeniden modellestirme ve toplama ile de sinirlandinlmadan uzak olarak, din 
konusunda, orijinal yaratici bir güg gösterdikleri müsahede olunmaktadir. Antik 
yüksek medeniyetlerin farkli dinleri arasindaki mukayese, onlardaki kismen 
veya tam olarak müsterek olan bazi egilimlerin ve sekillerin, yine de ilkellerin 
dinlerindeki agik izleri göstermedigini ortaya koyacaktir. Bu durumda, dinin, 
politeist gekillerini, devletin igindeki isbirliginde artan bir karmasiklikla ve gok 
büyük bir sosyal farklilasma fonksiyonu ile, yüksek medeniyetin tarihi bir ürünü 
olarak yorumlamaya ulasabilecegiz. Yani gok farkli politeist dinlerin 
mukayesesi, yüksek medeniyetler tarafindan meydana getirilen yeni dini 
yaratilislan agiklamaya izin verecektir. Medeniyetin yüksek sekillerini kabul 
etmemis toplumlarla onlarin yakinlasmalan, yeni tarihi sonuglarin kesfine 
götürecektir: Mesela, medeniyetin yüksek sekillerini kabul etmeyen 
topluluklarin, politeist dinlerin birtakim karakteristik unsurlanni veya az gelismis 
politeist sistemleri takdim ettigi yerde (Guine’de veya Polynesia’da) tarihi 
mukayese, yüksek medeniyetten gelen bir yayilmamn ürünleriyle, yüksek 
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medeniyetlerdeki din tipi ile ulasmis olgunluk öncesi olabilecek politeizmin 
embriyoner gekilleri arasinda, net olarak ayirim yapmaya imkan verecektir. 

Bu durumda mukayese, neyin üzerine oturmaktadir ve onun Dinler 
Tarihindeki hedefi nedir? O, “ müsterek beseri tabiat” iddiasinin üzerine 
oturmamaktadir ve hedefi de dinin, onun bir parcasi oldugunu göstermek 
olmayacaktir. Aynca o, dinin tek bicimde iddia edilen bir “evriminin” üstüne 
de oturmamaktadir. Yine o, bu konuda kanunlar koyma hedefi de 
gütmemektedir. Mukayese (ileride onun uzun hedefinden bahsedecegiz) begeri 
tarihin birligi üzerine oturmaktadir. Burada yeni temeller üzerine geri 
gelmemize izin verilmesi icin, dinler tarihinin spesifik problemlerinden bir an 
uzaklagmadan bir parantez acmak uygun olacaktir. Begeri tarihin birligi her 
geyden önce ba§langici ile tayin edilmigtir. Yani öyle bir zamanda ki (bu 
zamani tespit mümkün degildir) bir kültüre sahip zoolojik bir tür olarak insan, 
tamamen belirgin olmayan bir arazi noktasinda görülmektedir. 

Bu esnada (ki bu binlerce yila kadar uzanir) medeniyetin bazi temelleri 
tamamen insan türünü, sekillenmis olan bagka bütün varliklardan ayirmaktadir. 
Bu durumda kültürün bazi temellerine sahip olunmaktadir. Igte bu kültür, 
insani, bagka türlerden ayirmakta ve onu tabiata kargi koymaktadir. Yine de 
daima tabiata ait olmaya devam etmektedir. I§te buradan guurun yapici unsuru 
olan bir kriz durumu ve daimi bir begeri durum olayi, kaynaklanmaktadir. 
Krizden ayrilmayan, onu agmaya yönelen cabadir ve o insanliktan tarihi bir tür 
yapmaktadir. O, sadece kültür tasiyicisi degil; daima kültürün yeni gekillerinin 
de yaraticisidir. Yeryüzüne insanligin yayilmasi, insan gruplarini ayrilmaya 
sürüklemigtir. Onlardan her biri, icinde bulundugu özel gartlar icinde savagmak 
ve kendi kültürünü yaratmak zorunda kalmigtir. Fakat en eski zamanlardan 
beri, insan türünün cogalmasiyla belli bir ölcüde arti§ icinde, beger gmplannin 
aynlmalarina ve yayilmasina, dogrudan veya dolayli olarak aynlmig gruplar 
arasinda birtakim karsilasmalar ve temaslar eklenebilir. Öyle ki böylece orijinal 
birlige, mübadeleye ve kültürel asimilasyona bagli, birlik de ilave olmustur. 
Sonugta, cemiyetlerin kültürünün, hatta en münzevi toplumlannkinin bile, 
ba§ka toplumlann kültüründen tamamen bagimsiz oldugunu söylemek 
mümkün degildir. Tarihin bu kavrami cercevesinde, en azindan teoride, 
kültürlerin birligi ve yayilmasi gibi oldukca tartismali problemler, zahmetsizce 
cözülmüs bulunuyorlar. Birbirinden ayrilan bir grup insan bile aynldigi bütünle 
müsterek bir kültüre sahiptir. Ayrildiklan andan itibaren de her iki grup kendi 
tarihine sahip olmaktadir. Zamanla ise bu müsterek kültürel miras, ona ilave 
edilen yeniliklerle degi§iklige ugramistir. Öyle ki, orada her iki grubun 
degi§kenlikleri ve §artlan birbirine benzemektedir; yahut en azindan köklü 
gekilde benzemez degildir. Yani birbirine paralel degigiklikler, her iki kültürün 
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bünyesinde meydana gelebilmektedir. Burada söz konusu olan, tamamen, 
benzerlikler degil, kültürel yaratiliglardir. Bu gibi durumlarda, zaman sinirlan 
mevcut degildir. Diger taraftan her iki grubun nesilleri arasinda bir temas 
meydana gelmektedir. Mügterek kültürel temeller, aym gekilde iki kültürden her 
birini anlama ve digeri tarafindan meydana getirilen yenilikleri kabul etme 
imkani vermektedir. §üphesiz gartlarin farkliligi ve ani olan farklilagmalar, onu 
kullanmaya mani olamazlar. Bazi kültürel fetihler, bu tür engelleri agacak bir 
noktaya kadar verimli görünebilirler. 

Konuyu basitlestirmek icin iki beseri gruptan bahsettik. Fakat aciktir ki 
söz konusu olan sürecler, bütün insanligi olusturan sayisiz gruplar arasinda gok 
genig bir seviyede ve daha kompleks sonsuz birtakim sekiller iginde meydana 
gelmektedirler. Bir taraftan gelenegin yenilige adaptasyonu ile, diger taraftan 
yeniligin bütünlesmesiyle olusan iki kutup arasinda birbirini takip eden 
reaksiyonlar zincirini olusturarak, her yaratilig, bir cemiyetin kültürünü 
degistirmektedir. Bununla beraber, burada hatirlatmak gerekir ki bazi 
yaratilislar, kültürün bütününü, baskalanndan daha gok belirlemektedir. Mesela 
bu konuda, atesin üretiminin kegfi, birtakim gidalann üretiminin kegfi, bazi 
metallerin kullanimi v.s. ve yeni eneiji kaynaklannin isletilmesiyle ilgili bazi 
temel modern yeniliklere kadar düsünülebilir. Kültürde hizli ve köklü 
degigiklikler gösteren bu büyük yenilikler, kendiliginden, müsterek bir kültür 
alanini temsil eden cemiyetlerde ve onlari kabule izin veren durumlarda 
yayihyorlar... Böylece bu sartlann eksik oldugu yerde (yayilmamn olmadigi 
yerde) tarih, birligin tersini söyler ve görünen bu seviye farkliliklari meydana 
gelir. Bu bir kültür durmasimn veya bazi topluluklann, tarihin disinda 
kalmalannin sonucunda olmamistir. Hala, besinleri üretmeyen, metalleri 
kullanmayi bilmeyen insan topluluklannin var olup olmadigi bilinmemektedir. 
Nihayet bazi insan topluluklari da yüksek medeniyet §ekillerini 
benimsememisler veya hepsini benimseyerek modern endüstriyel medeniyete 
tamamen girmemislerdir. 

§üphesiz, özellikle en eskilerinin bu yayilma süreglerinin sadece büyük 
hatlarla yeniden olusumunu hazirlamak mümkün degildir. Fakat baslangici bizi 
seyirci ve aktörler olarak gören, endüstriyel medeniyetin isareti altinda 
dünyanin birlesmesi gibi gözlerimizin önünde gergeklesenlerin disinda onlann, 
dökümanlannin ïsigmda olusumlanni takibe ulasabiliriz. Bugün itibari olarak 
“ yüksek ” denilen medeniyet tiplerinin bütün karakterlerine, ilk medeniyetin 
sahip oldugu biliniyor. Bu medeniyet, dünyanin gok sinirli bir bölgesinde ve 
belli bir devirde tezahür etmistir. Bu bölge, Mezopotamya’dir. Zaman ise, 
beginci bin yilin son ügte biri... Fakat yine biliniyor ki bu medeniyet, aniden ve 
tesadüfen mucize ile dogmamistir. Bu medeniyet, Neolithique gagin 
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baglangicindaki ilk ziraat sekilleri ile baglayan binlerce yillik bir sürecin 
sonucuydu... Bu sürec, gok genig bölgeleri ilgilendirdi ve onun yayilmasi, bu 
yeni medeniyet seklinin dogmasindan sonra da devam etmigtir. Bu yeni 
medeniyet §ekli, ba§ka yerlerde kök atamadigi halde, bu giri§ sartlannin mevcut 
oldugu yerlerde en yaygin gekilde yayilabilmistir. O, ügüncü bin yilin 
baslangicmda bütün Anadolu’ya yerlesmistir. Ügüncü bin yilin ortalanna dogru 
Indus Vadisinde görünmektedir. (Mohenjo-Daro medeniyeti.) Bin yil sonra, 
Cin’de ve Dogu-Asya’dan muhtemelen Orta- Amerika’ ya ulasirken, Batiya 
dogru da Girit’e ve Yunan kitasina ulasmisti. Birinci binde ise, sadece Italya’da 
ve daha sonra da orta, bati ve Güney Avrupa’da görünmektedir. Bununla 
beraber, Afrika (Kuzey sahil geridi harig), Kuzey ve Güney Amerika ve Adalar 
dünyalarina bu medeniyet girmemigti. Fakat, bu durumda, belirli olaylar 
ïgiginda orada yayilma kontrol edilebilir (hala pre-colombienne öncesi 
Amerika’ nin yüksek medeniyeti uzmanlarinin yaninda bu konuda bazi 
tereddütler vardir.) Hakikatte yayilan nedir? Belki de hububat ve yazi kültürü; 
belki kurumlar, fikirler, belki de direkt veya dolayli, bilgi ile basilmig basit 
atilimlarin kegfi... §öyle ki, yüksek antik medeniyetlerin her biri (Mezopotamya, 
Misir, Yunan, Roma, Meksika ve Peru) mevcut olan farkli geleneklerden ve 
bünyesine ithal edilen yenilikler gibi, geleneklerin yaratici yeniligini empoze 
eden yeni gekillerin sizdigi farkli gartlardan farklilagmaktadir. 

§imdi bu tarih birligi vizyonunu, dinler tarihinin problemlerine 
uygulayalim: Bugün “ dini ” olarak adlandirdigimiz bu kurumlarin, davraniglann 
ve fikirler bütününün ne zaman, nerede ve hangi kalitim düzeyinde 
olugtuklanni bilmiyoruz. Emin olunan tek gey, bunun, gok eski bir tarih 
öncesine kadar giktigidir. Cünkü, onlar farkli gekiller altinda, bütün begeri 
kültürlere sizma imkanina sahip olmuglardir. Onlar hakkinda, bu konuda yeterli 
dökümana sahip bulunuyoruz. Buna ragmen sahip oldugumuz doneler, bize 
begeriyetin ilk dinini ne yeniden ortaya koymaya ne de onu ferdilegtirmeye 
imkan vermektedir. Fakat sadece dinler kadar, tarih öncesi beger gruplarini da 
yaklagik olarak kültür olarak görmeye imkan vermektedir. Böyle olunca, her 
halükarda, birgok gruplarda mügterek oldugu kadar, onlari ayiran unsurlar da 
bulunmaktadir... Bu demektir ki, ayrilmig gruplann mügterek miraslarimn kismi 
korunmasim belirleyen faktörler, yaratici yenilegmeler gibi, onlarin 
yayilmasinda ve yeniden hazirlanmalarinda, dinler alamnda aym gekilde 
hareket etmiglerdir. Higbir zaman, tarih öncesi dinler üzerinde dogrudan 
igaretlere sahip olunmamaktadir. Fakat, mukayese, birkag vegheyi 
aydinlatabilmektedir. Burada bir tek misalle iktifa edelim: Kuzey Amerikah bazi 
halklann dini gelenekleri ve kurumlariyla Güney Asyali halklarin dini 
gelenekleri ve kurumlari arasinda gok sayida hayret verici berraklikta 
benzerlikler vardir. Onlarin mengeini tespit mümkün degildir. Cünkü Amerika 
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kitasinin yerlegim tarihi paleolithique dönemde gerceklesmistir. (Yaklagik otuz 
bin yil önce) kullanilan dil bugünkü Behring bogazinin arazisi üzerinde olan 
Asya ile Amerika’yi birlegtiriyordu. Sayisi oldukca az olan farkliliklar, gruplann 
ve kitalann ayrilmasi ile sonraki dönemde meydana gelmiglerdir. Teorik olarak 
sinirli bir dizi etnolojik-dini bagka mukayeseler, evrimin farkli süreclerinin 
dinlerde ve hatta tarih öncesi dönemlerde bile bagka bazi kegiflere götürebilir. 

Dinler Tarihi, dökümantasyon tiplerine gore farklilagan problem tiplerinin 
önünde bulunmaktadir. Direkt dökümanlar tarafindan gok az aydinlanan tarih 
öncesi dinlerden biraz önce bahsettik. Onlann tarihi, (güphesiz menzilleriyle ve 
yönlendirmeleriyle sayisiz §ekillerle) bazen etnolojik-dini mukayesesinde 
yeniden olusturulabilir. Ilkel denilen halklann dinleri icin farkli gekilde yol 
alinabilir. O dinleri, dogrudan aktüel halinde veya en azindan nispeten yeni bir 
dönemdeki halinde biliyoruz. Yukarida sematik olarak, mukayesenin pratik 
güglüklerle empoze edilen sinirlamalarda, bu dinlerin tarihini yeniden 
olusturmaya nasil imkan verdigini gösterdik. Burada, bu tarihin günümüze 
kadar nasil ulastigim ve bundan dolayi eski ve modern medeniyetlerin tesirine 
bagli degisiklikleri nasil ihtiva ettigini ilave etmek yerinde olacaktir...(Avrupa 
sömürüsü ve kolonilestirmesinden önce, gok sayida ilkel medeniyetin, yüksek 
medeniyetlerin tesirinde kaldigini ve yüksek medeniyetlerin temel karakterlerini 
benimsediklerini hatirlatalim. Muhtemelen, metalurji en eski yüksek 
medeniyetlerin olusum döneminde dogmustur. Yine büyük hayvan 
yetistirilmesi, onlann olgunluk döneminde olmustur. §ayet bu türlü olaylar 
dikkate alinmazsa; metalurjiye ve hayvan yetistirmeye bagli dini bütünün tarihi 
pozisyonunu, dogru gekilde anlamak imkan dahilinde olmayacaktir.) 

Nihayet ölü veya yagayan dinlerin az veya gok berraklikla, tamamen 
veya kismen tarihleri taninmaktadir. Bununla beraber onlan gevreleyen en eski 
dokümanlara kadar varan dönemlerinden itibaren, gogu defa kendilerini daha 
önce olugmug olarak takdim eden bu dinlerin esaslari ve orijinleri direkt 
donelere dayanan aragtirmadan uzak olmaktadirlar. Piramitlerin metinleri, 
Misir dininin bütün yapisim peginen belirtmektedir. Vedalar, veda dininin, 
temel dokümanlari ve ilk taniklandir. Klasik Yunan Pantheonu, kurban 
törenleri, en önemli mitolojilerin büyük bir kismi, homerik giirlerde 
bulunmaktadir. Kojiki’den Engishiki’ye kadar yazili en eski Japon metinleri, 
§intoizmi, en genig gekilde takdim etmektedir. Mazdeizmin temeli igin, 
Avesta’nin en eski kisimlarindan daha önce, bir kaynak yoktur. Avesta . temel 
kavramlan onaylamaktadir. Roma’da, gergek edebi döküman, dinin 
organizasyonundan birkag asir sonra baglamaktadir. Oysa, bu dinlerden her 
birinin uzmani, asirlar boyunca onlann maruz kaldigi degigiklikleri takip 
edebilir, ancak, bu degigikliklerin oldugu gekirdegin formasyonunu anlayamaz. 
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I§te bu, onlarin aragtirmalarini ciddi gekilde tehlikeye sokmaktadir. Hakikatte, 
diger bütün kummlann icinden daha gok dinlerde gelenek temel bir öneme 
bürünmektedir. Geleneklerin korunmasi orada cogu defa kurum seviyesine 
yükselmigtir. §ayet onun varlik nedeni, yani, en eski geleneksel sistemin tarihi 
kökü anlagilmazsa; önce dinin özü anlagilamaz. Üstelik, geleneksel sistemi 
degistiren yeniliklerin seviyesini degerlendirme veya anlami yakalama ölcüsü 
olamaz. Oysa bir dinin ve yüksek medeniyetin (din onun bir parcasidir) tezahür 
ettigi yerde, böyle bir durum kendini aym anda takdim etmektedir. Bu 
durumu, temel olarak aniden olugmug yeni dinin görünmesi, belli ölcüde 
aciklamaktadir... §öyle ki: yüksek medeniyet seviyesine gecis, hayatin 
sekillerinin tam bir yeniden tegkilatlanmasini gerekli kilan ihtilalci bir sürec 
olmustur. Bundan dolayi, onunla kargilagan cemiyetin yaratici cabasma 
maksimum seviyede giriyordu. Bu cabanin meyveleri, yeni medeniyetin temel 
kurumlanyla her yerde temsil edilmistir. Igte, özellikle muhafazakar olan dini 
kurumlar bunlardandir. 

Yüksek medeniyetlerin yegane tarihi konusunda yukarida dedigimiz geyi 
tekrar hatirlatalim: O medeniyetlerin dinlerinin incelenmesinde mukayeseye 
imkan vererek birkag hizmetin önemini anlayacagiz. Yüksek medeniyet 
gekillerine gegen her toplumda yeni din, (o din, genelde diger dinler seviyesine 
ait olsa bile) farkli olacaktir. Cünkü, önceki din, orada idi. Cünkü farkliliklar, 
gegen tesirlerdir. Farklilik, selektif kabullerinde, ve hazirlanmalarindadir. Tarih 
öncesi-arkeoloji, bazi hallerde, bu dinlerin formasyonu üzerinde birkag i§ik 
dalgasi göndermektedir. Yine de, onun katkisi, yazili kaynaklann olmayisi 
nedeniyle sinirli da olsa, ihmal edilecek bir §ey degildir. Her halükarda bizzat 
tarihi din, mukayesenin ïsigmda, gegmisi üzerinde birtakim isaretler 
vermektedir. O, az veya gok eski unsurlar muhafaza etmektedir. Evrimcilikle 
dogmus ve hala yaygin olan bir teorinin aksine, gogu zaman, fosil halinde saf 
ve basit kahntilar söz konusu degildir. Burada, onlari dinin kenarlannda 
buluyoruz. Onlar yeni medeniyetin yaratici kapasitesinin sinirlanna isaret 
etmekle yetinmektedirler. Malinowsk i, higbir §eyin ayakta kalmadigim ve yeni 
bir fonksiyon bulmadigim söylüyor. Burada, eglenceli bir misal verelim: Bugün 
otomobil devrinde birkag büyük sehirde hala fayton varsa, bu onun yeni bir 
fonksiyon buldugu anlamina gelmektedir. Basit kiralama vasitasindan, turistik 
veya duygusal geziler igin tercih edilen bir tasima vasitasina gegilme 
fonksiyonu... Fakat bu misal, agikga gösteriyor ki, eskinin kahntisina, marjinal 
olan önemli bir yer degistirme ilave edilebilir. Unutmamak gerekir ki, sadece 
modern medeniyet dini folkloruna sahip degil; aym zamanda antik yüksek 
medeniyet folkloruna da sahiptir. Yüksek medeniyetlerin dinlerinde, ilkel dini 
sekillerin kalan izlerini arastirmak, büyük bir §ey kazandirmaz. Cünkü bu izler, 
gegmise isaret hizmeti yapabilirler. Fakat, fosil halindekine izleri inhisar ettiren 
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tarihi süreci anlamaya cok zavif sekilde vardim ederler . Birtakim yeni dini 
kurumlan, gelenekleri, fikirlerin olugumu igin hareket noktasi hizmeti gören 
yeniden yorumlanmig birkac ilkel mirasi görmek daha gok faydali olacaktir. (Bu 
ancak, mukayese vasitasiyla mümkün olacaktir). Onlar, en azindan kismen 
sadece ilkellerin gok genei bir tarzda vasiflanabilen köklerini degil; her dinin 
özel karakterini agiklarlar. Onlann müsahhas menselerine yeni bir ïgik tutarlar... 
Mukayese, yüksek medeniyetin bu dinlerinin her birinin mengelen üzerinde bu 
arastirma igin bir baska alet vermektedir. Bu incelenen dini, ilhamini aldigi, 
modellerini gikardigi, en eski yüksek medeniyete ait olan dinlerle 
yakmlastirmaktadir. Burada müsahede ettigimiz farklar, karsilikli dayanaklarin 
farklihginin aydinlatilmasina hizmet ederler... Bu karsilastirmah tesebbüsler, her 
tarihi dinin bu gekirdeginin nasil olustugunu yakalamaya izin vermektedirler. 
Tarihi din ise, en eski dokümantasyonda tamamen tesekkül etmis görünüyor. 
Bu arada, bu en eski gekirdegin formasyonunun tarihi anlayisi, bu dinin 
bütüncül tarihi igindeki sonraki bütün yeniliklerini degerlendirmek igin 
kaginilmaz bir durum göstermektedir. Nihayet belli bir yüksek medeniyetle 
birlikte dogmayan birtakim dinler de vardir. Fakat bu dinler, daha sonra 
olusmuslardir. Bu dinler, kabilevi dinler kalabaligi ve arkaik tipli yüksek 
medeniyetlerin politik cemaatlarina bagli gok sayidaki dinler karsismda 
nispeten az sayidadirlar. §ayet, bunlarin arasinda bazilannin gen is gekilde 
yayilmasi, tarihin yeni döneminde en karakteristik dinleri olmasa da, dinler 
tarihinde istisnai olarak telakki edilebilecektir. 

§üphesiz bu dinlerin özel pozisyonu, özel galigma metodlarim gerekli 
kilmaktadir. Bu dinler, onlan meydana getiren kültürden kopmug 
vaziyettedirler ve evrensel bir ideale yönelerek onlann kendi tarihleri 
olmaktadir. Bunun igin onlann problemleri, daima mukayese ile 
dogrulanmamigtir. Fakat her geyden önce, önceki din tarafindan saglanmig 
cevherlerle onlann kökenlerinin gartlanmig oldugunu dügünmek gerekir. Ancak 
bu dinler önceki dinden ayrilmig ve onun anlayigi, mukayeseli metod igini 
zaruri kilmigtir. Üstelik, evrensel tandansli bu dinler, genetik planda birbirinden 
tamamen bagimsiz görünseler de (muhtemelen gergekte tamamen böyle 
degildir) (Budizm, Mazdeizm ve Hiristiyanlikta oldugu gibi) yine de onlar, tarih 
birligini reddetmemektedirler. Bu dinlerde kargilagtirmali metod, farkli da olsa 
sadece tarihi durumlarin mügterek veghelerine bagli olabilen birtakim mügterek 
morfolojik karakterleri kegfetmektedir. (Bir kurucuya atfedilen rol, mevsuk hale 
gelen kutsal yazilar, ihtida, ige dönme ve ferdilegme, kiliselerde tegkilat, 
mezheplerin ve cereyanlann geligmesi gibi hususlar) . Oysa, dinin bu tipinin, her 
yerde yüksek medeniyetlerin binlerce yillik tarihinde nispeten sonraki bir tarihte 
görüldügü tespit edilmektedir. Aym kökenli farkli yüksek medeniyetlerin 
olugmasi, gagdag olmadigi gibi, bu basit olay da bu dinlerin her birinin bir tek 
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tarihi sürece bagli oldugunu göstermektedir. Kisaca bu sürec, yüksek 
medeniyetlerin tarih öncesi düzeninin parcalanmasmin baglangicindan ibarettir. 
Bu sürec esnasinda parcalanma, bilincli bir tip seviyesinde tezahür etmektedir. 
Evrensel karakterli dinlerin incelenmesinde tarih birligi üzerine dayanan 
mukayesenin tatbikini zaruri kilan sebepler, bu noktada bulunmaktadir. Zaten 
bu sürecin incelenmesi igin, mukayese §arttir. Yine, daha sonra görünen ve 
bugün bütün dünyayi istilaya baglayan laiklegmenin etüdü igin de o aym 
gekilde §art olmaktadir. 

Dinlerin mukayesesinin baslangicini böylece sonraya biraktik. Bununla 
beraber, bu sorunun cevabi, gegen bütün seylerde mündemigtir. §öyle ki, 
mukayese metodu, dinler tarihini aydinlatabilen yegane metoddur. 

Tamamen bilimsel bir plan üzerinde, onun hedefi, baska türlü dogrulanmak 
istememesidir. Fakat daha genis kültürel bir görüs agisindan §u ilave edilebilir: 
Evrimci ve fenomenolojik mukayesenin aksine, tarihi mukayese, her dinin 
kökenini anlamaya yardim etmektedir. Bu metod, yaratici sürecin özel bir 
tipinin mekanizmasini anlamaya imkan vermektedir. Bu yaratici sürecin (dini 
yaratilis) beser tarihinde büyük bir payi vardir. Tarihi mukayesenin ïsigmda 
dinler, cevherlerini ve liyakatlerini gösterirler ve sekiller arasinda yer alirlar. 
Orada insan, daima yaratmakta olan varlik tarzini, yani tarihi olarak yasama 
tarzini göstermektedir. O halde dinler tarihinin, dinler gibi bagimsiz bir konuya 
sahip olduguna inamyoruz. Bu dinler, insanligin baska kültürel tezahürlerinden 
onlari ayiran varlik nedenlerine sahiptirler. Nihayet, dinler tarihi , tarihi 
mukayese gibi bagimsiz bir metoda sahiptir. Dinler tarihinin bagimsiz bilimsel 
bir disiplin olarak dogrulanabilmesi igin, pratik düzeyde bir takim güglüklerden 
baska bir §ey yoktur. Buna, burada bir gok defa isaret ettik. Fakat, onlari son 
bir defa daha gözden gegirmemiz uygun olacaktir: Diger bütün baska tarihi 
disiplinlerde oldugu gibi, dinler tarihi de nispeten bagimsiz bir disiplindir. 
Cünkü onun baska disiplinlerin yardimlarina (Politik tarih, Filoloji, Arkeoloji 
gibi) ihtiyaci vardir. Diger bütün tarihi disiplinler gibi, dinler tarihi de teorik 
olarak, bir tek arastirmacinm bilgisinden kagan oldukga genis bir alani 
kapsamaktadir. Dinler tarihinde karsilasilan pratik güglükler, bütün tarihi 
disiplinlerin uzmanimn kendi yolunda günlük olarak, karsilastiklanndan baska 
tabiatli degildirler. Her arastincinin calismasim, kendini adadiqi disiplinin dar 
bir bölümüne simrlamasindan dolayi havret edilecek bir sev yoktur . Bilimler, 
fertleri asmakta ve gogu zaman onu uygulayanlarin gayr-i iradi is birligi 
sayesinde gelismektedir. Daima gok dar ihtisaslarda aktüel ve kaginilmaz 
egilim, bilginin sürekli artisma ve bütün tarihi disiplinlerde gittikge büyüyen 
arastirmanm gereklerine bagli olan, fizik ve tip gibi alanlarda oldugu gibi, 
igbirliginin güglükleri ve gereklilikleri hala artmaktadir. Dinler tarihinde artik bir 
tek yazara ait “Altin Dal ” gibi eserler olmayacaktir. 
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§üphesiz dinler tarihinin gelecegi, bütün tarihi disiplinlerde müsterek olan 
bu §artlara bagli degildir. Fakat bu disiplin tarafindan gerekli özel metodolojik 
§uurun yayilmasina ve elde edilmesine baglidir. Dinler tarihcinin, ara§tirma 
sahasini, bir tek dinle sinirlamasi kötü bir sey degildir. Cünkü o, dinin kültürel 
cevresini bir filoloq ve arkeoloq olarak iyi tanimaya yeteneklidir. Bu dini, bu 
medeniyetin tarihgisi olarak degil, bir dinler tarihci olarak okumaktadir. Burada 
önemli olan, onun metodunun ve problematiginin dinler tarihi metodu ve 
problematigi olmasidir. Gördügümüz gibi metod, tamamen mukayeselidir. 
Mukayesede her arastinci, diger filolojik ve tarihi sektörlerde uzmanla§mi§ 
meslekta§larinin ve dinler tarihcilerin arastirmalarina dikkat etmek zorundadir. 
Bugün ise hala bu durum tam olarak gerceklesmis degildir. Her dinin 
incelenmesi, her medeniyetin incelenmesi cercevesinde gerceklesmektedir. 
Ümit edilir ki Celt uzmanlan, Celtes dinlerinin incelenmesinde, Asur uzmanlan 
da Mezopotamya dinlerinin incelenmesinde ihtisasla§sinlar. Fakat tek tük olan 
bir fenomen daha sik hale geldiginde, dinler tarihgileri disiplinlerinin 
metodolojisine ve problematigine sahip olarak, özellikle filolojik sektörlerde, 
incelenen dini, bagimsiz disiplin olarak tasarlanmis dinlerin tarihine sokmak 
amaciyla zaruri olarak ihtisasla§acaklardir. Bu durumda pozisyon degi§ecek ve 
aletlerin degi§ikligi artik, müsterek bir dilin, müsterek bir metodolojinin ve 
problematigin kullamlmasina mani olmayacaktir. Öyle ki, mü§tereken takip 
edilmis mukayese, gittikce emin ve daha verimli hale gelecektir. Böylece dinler 
tarihi, (her arastincinm zaruri olarak sinirlanmi§ eserinin ötesinde,) daima daha 
saglam ve daha geni§ birtakim temeller elde edecektir. 
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A. KUR’AN-I KERIM TERCEMESINE OLAN iHTIYAg 

Kur’an-i Kerim’in herhangi bir dile cevrilmesi, ilahï kelam’m o dilde 
anla§ihr bir ifadeyle anlamlandirilmasindan ibarettir. Terceme kelimesiyle ilgili 
olarak, Kur’an Ilimleri ve Tefsir Usülü kitaplarinda herhangi pratik bir degeri 
haiz olmayan birtakim bilgilere yer verilmekle birlikte 1 , Islamin ilk dönelerinden 
itibaren terceme kelimesinin anlami: Sözlü yahut yazili bir metnin, baska 
bir dile, anla§ihr bir ifadeyle gevrilmesinden ibarettir. Dolayisiyla, 
Tercüme’de, bir kelamin motamot ve harfi harfine ba§ka bir dile cevrilmesinin 
sözkonusu oldugu, bunun ise Kur’an tercemesinde mümkün olmadigi, buna 
binaen, Kur’an Tercemesi sözünün dogru olmayacagi, bunun yerine meal 
sözünün kullanilmasi gerektigi seklindeki fikir ve hassasiyetlere katilmak 
mümkün degildir . 2 


* Selguk Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi Tefsir Anabilim Dah Ögretim Üyesi 

1 Tercüme kelimesinin anlamlariyla ilgili olarak bkz., Zehebi Huseyn, et-tefsir ve’l-Mufessirun, 
Misir 1961, 1/24 vd. ; Demirci Muhsin, Kur’an Tarihi, Istanbul 1997, s. 204 vd. 

2 Me§hur Sahabi Ibn Mes’ud’un, kendisi gibi ünlü bir Kur’an yorumcusu olan gagdafi ve 
talebesi Ibn Abbas hakkinda: “O, Kur’an’m ne güzel bir tercümani’dir.” sözü mefhurdur 
(Zehebï Muhammed Huseyn, et-Tefsir vel-ufessirün, Misir 1961, 1/66). 

Zeyd b. Sabit, Peygamber S.in emri üzerine Yahüdi (lisanini ve) yazismi ögrenmif, Hz. 
Peygamber’in Yahüdïlere gönderdigi mektuplanni yazmi§ ve onlardan gelen mektuplari 
Peygamber S.e tercüme etmiftir. Ebü Cemre, Ibn Abbas ve gelen heyetler arasmdaki 
konu§malari, sürekli olarak tercüme eden bir zattir. Bizans Krali Herakliyüs’ün, Kurey§ 
heyetiyle, kendi tercümani araci ile görü§mesi mefhurdur. Hakim veya yöneticinin, yaninda iki 
adet mütercim (mütercimeyn) bulundurmasinin gerekli oldugu, bazi alimler tarafindarn §art 
ko§ulmu§tur (Buhari, ahkam 40; Yine bkz., Buhari, menakib 25, Ilim 25, Bed’u’l-vahy 6; 
Müslim, iman 24, cihad 74). Bütün bu olaylarda, tercüme yapan ki§inin, yazi ve konu§malari, 
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Kur’an’in ba§ka bir dile tercüme edilmesinin gerekliligi, O’nu anlamanin 
dinde gerekliligiyle e§ degerdedir. Allahin Kitabi’m anlama zaruretinin, aym 
zamanda O’nun terceme edilmesini de zorunlu kilmasi nedeniyledir ki, Kur’an-i 
Kerim’i tercüme etme faaliyetleri, Kur’an’in nüzulüyle birlikte baslamistir ve 
O’nunla ya§ittir. Bu nedenle, Kur’an-i Kerim’i ba§ka bir dile gevirmenin 
dinen caiz olup olmadigi tartismalari -her nekadar tarihte ve yakin 
gecmiste yogun olarak ya§anmi§sa da- konunun tabiatiyla kesinlikle 

Q 

bagdasmayan bir durumdur. 

Aslinda Kur’an-i Kerim’in tercemesi meselesini, Allahin 
Kitabini anlama konusuyla birlikte dü§ünmek ve ele almak gerekir. 

Cünkü, Kur’ani okumaktan amac, Onu anlamak ve muhtevasinca amel 
etmektir. Islamin ilk dönemlerinde, Kur’anin, anlamim dikkate almadan ve 
manalari üzerinde dü§ünmeksizin salt hatim düsüncesiyle okundugu 
bilinmemektedir. Esasen, herhangi bir kitabi okumak, onu anlamadan 
mümkün degildir; yani, bir yaziyi, manasim dikkate almadan ve anlamim 
devreden cikararak okumak, sözkonusu olamaz. Bu olsa olsa, ancak belli 
maksatlarla ve özel nedenlerle -örnegin bir metnin ezberlenmesi gibi amaclarla- 
olabilir ki, bu durum, Allah’ in Kitabi igin de bahis mevzuudur ve bizim 
konumuzla da ilgili bir husus degildir. Bu nedenle, Peygamber S.in, her yil 
Ramazan ayinda, o ana kadar kendisine inen Kur’an ayetlerini okuyarak 
Cebrail’e dinletmesi ve kontrol ettirmesi, bu tesbitimizle celismez. Zira, arza 
meselesi, bir tür ezber saglamaktir. Diger taraftan, arza sirasinda Hz. 
Peygamber’in, okudugu Kur’an ayetlerinin manalarim dikkate almadigim veya 
onlari anlamadan okudugunu söylemek de mümkün ve dogru degildir. 

Esasen bizim burada ifade etmek istedigimiz husus, Kur’anin bastan sona 
kadar okunmasi demek olan hatm’i reddetmek ve günümüzde -asirlardir 


anlagilir bir lisanla, kar§i dils gevirdigi ve bunu yaparken de, tercümenin gerektirdigi ve dil 
vakiasinin zorunlu kildigi bilimsel bazi tasarruflara gittigi bir vakiadir. Bu, Kur’an- Kerim’in 
tercemesinde de sözkonusudur ve de gereklidir. Ve bunun, dinen herhangi bir sakincasmin 
oldugunu söylemek de mümkün degildir. Gerek ifarette bulundugumuz bu tarihi olaylarda, 
gerekse Kur’an tercemelerinde, higbir zaman motamot ve harfi bir geviriye gidilmemif ve 
yapilan bu galisjmalarin terceme olabilmesi igin, harfi geviriye gidilmesi gerektigini de kimse 
iddia etmemigtir. Elbette ki Kur’an-i Kerim gibi bir mu’cizu’l-beyan’in, bir bagka dile 
tercemesi sirasinda, Murad-i Ilahï’nin ayniyla yansitilmasi imkansizdir ve esasen burada beger 
takatinin ötesinde de bir gaba istenmemektedir. Hem sonra bu, hangi konuda olursa olsun, 
bütün tercemeler igin belli ölgüde sözkonusudur. 

3 Kur’anin terceme edilmesine kar§i gikan alimlerin ileri sürdükleri fikirler, konunun özüne iligkin 
olmaktan gok, devrin gartlariyla alakali yani konjonktüreldir. Nitekim, cumhuriyetin ilk 
yillannda, namazda Kur’anin Türkgesini okutma istek ve dayatmalan, bunun bir 
isbatidir. Meselenin bilincinde olmaksizin konunun ehli olmayanlarca körü körüne ileri sürülen 
fikirleri ise dikkate almak elbette ki gerekmez. 
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devam ettigi üzere- genis halk kitleleri tarafindan, Kur’an-i Kerim’in, sevab 
kazanmak maksadiyla ve bir meal yardimiyla da olsa ayetlerinin manalan 
üzerinde düsünülmeden okunmasinin dogru olmadigini söylemek degildir. 
Burada güdülen maksat, Kur’an-i Kerim’in indirili§ amacinin, anlagilmak ve 
geregince amel edilmek oldugunu vurgulamaktir . 4 

Hz.Peygamber S. döneminden itibaren Kur’anin ancak anlasilmak ve 
igerigini hayata gecirmek igin okundugunu gösteren bircok mevsuk rivayetler 
ve tarihi olaylar vardir. 

Mesela sahabeden Abdullah b. Amr’in: 

-“Kur’an-i Kerim bastan sona nekadar zamanda okunmalidir?” somsuna 
Hz. Peygamber: 

-“Bir ayda ” cevabini verince Abdullah: 

-“Bu süre gok uzundur ey Allahin Rasulü; ben daha kisa zamanda 
okuyabilirim; benim igin bunu kisaltmaz misiniz?” demesi üzerine Hz. 
Peygamber süreyi kisaltmis, Abdullah b. Amr daha da kisaltilmasim istemis, 
Peygamber S. süreyi on güne düsürdügü halde Abdullah, yine israr edince, 
Peygamber S. buna razi olmadigi gibi, §u önemli hatirlatmayi yapmistir: 

-Olmaz; günkü bundan daha az zamanda Kur’ani hatmeden kimse, onu 
anlamadan okumug olur .” 5 

Bir sahabi ile kargilikli diyalog seklinde cereyan eden bu konusmasmda 
Peygamber S. in söyledikleri, Kur’an okumaktan amacin kesinlikle onu 
anlamaya yönelik oldugunu ve salt hatim düsüncesiyle o dönemde Kur’an 
okumak diye bir uygulamanin bilinmedigini gösterir. 

Ancak, bu olayin ve o esnada Hz. Peygamber tarafindan söylenen 
sözlerin ve konulan simrlamalann, öz itibariyle degil, fakat §ekil ve teferruat 
bakimindan, adi gegen sahabiye ve o günün sartlarma has oldugu da 
unutulmamalidir. Cünkü, evvela, Hz. Peygamber’in Kur’ani bastan sona 
okuyabilmesi igin adigegen sahabiye baslangigta tanidigi bir aylik sürenin ve 
nihayetinde bu i§ igin asgari süre olarak tanidigi ügtebirlik (on günlük) zaman 
diliminin, Abdullah b. Amr’in zekasi ve benzeri özel durumlariyla büyük ilgisi 
vardir. Qünkü Abdullah b. Amr R. fevkalade zeki ve Kur’an okumaya 
düskünlügü herkesge bilinen alim ve zühdü dillere destan olan bir sahabi idi. 
Dolayisiyla Hz. Peygamber’in baslangigta O’na tanidigi bir aylik süre ve 
sonugta O’nun igin belirledigi on günlük zaman, o sahabiye hastir ve bunlar 


4 Bu konuda okurlara, Salah el-Halidï’nin: “Kur’ani Anlamaya vc Yasamaya Dogru, tere., 
Yusuf Ificik, Iki Kaynak Yayincilik, Ankara 1998” adli kitabi tavsiye olunur. 

5 el-Bakillani Ebubekr, Nüketül-intisar li Nakli’l-Kur’an, iskenderiyye, tsz., s.68 
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ayniyla bizim icin gegerli olan hususlar degildir. Burada bizim icin önemli olan, 
Kur’anin ancak anlasilarak okunabilecegi ve bunun icin de yeterli bir zamana 
ihtiyag oldugudur ki, bu da kigiden kigiye degisen, ortam ve gartlara gore 
farklilik arzeden bir durumdur. Diger taraftan, Kur’anin tamaminin o gün henüz 
nazil olmamasi da, adi gegen sahabiye bastan sona Kur’ani okumasi igin 
belirlenen sürenin kisa olmasinda etkili olmugtur. Dolayisiyla, bizim bu 
olaydan cikaracagimiz ana espiri, Kur’anin ancak, manalarmin 
anlasilacak bir tarzda ve bunu mümkün kilacak bir süre icerisinde 
okunmasi gerektigidir. 

Hem dinï hem de siyasï ve idari ki§iligiyle, Islam tarihinde büyük ve 
önemli olaylara imzasini atan Halife Omer, bir defasinda minberde irad ettigi 
bir hutbesinde, evlendirilecek olan bayanlann mehirlerini tahdid etmek 
isteyince, mescidte hazir bulunan bir hanim sahabinin, ayet okuyarak yaptigi 
bir itiraziyla kar§ila§mi§ ve bunun üzerine görüsünden dönmüstür . 6 Bu olay, o 
gün Islam toplumunda gok meshur olmayan, aksine siradan ve sade bir 
müslüman kadinin bile, Kur’ani anlayarak okudugunu ve kendi 
meselesini, bugün dahi pek gok okumus/kültürlü bayanin bilmedigi 
kadin haklanna iliskin Kur’an ayetlerine dayandirabildigini gösterir. 

Yine tarihi rivayetler göstermektedir ki, Halife Omer, sadece Bakara 
süresi üzerinde uzun yillar durmustur. Bu, ha§a Omer’ in zeka seviyesinin 
düsüklügünden kaynaklanan bir olay degildi; bilakis o günün insaninin 
nazannda Kur’an okumanin anlami buydu . 7 

Bu konuyla ilgili olarak kaynaklarimizda daha birgok beige ve bilgiler 
bulunmakla birlikte biz, bunlardan bir tanesine daha yer vermekle yetinecegiz; 
o da, Hz. Peygamber’in sevgili torunu Hz. Hasan’in §u sözüdür: 


6 Ibn Kesir, Tefsiru’l-Kur’ani’l-Azim, Beyrut, 1966, 2/230 

7 Sahhabe’den Abdullah b. Omer, babasi Hz. Omer’in oniki sene boyunca Bakara Süresi 
üzerinde durdugunu ve bitirince bir deve kurban ettigini söyler. ibn Omer bizzat kendisi de, 
Bakara Suresini sekiz yilda bitirmi§tir. Bkz., el-Kurtubi Ebu Abdillah, Fedailu’l-Kur’an, 
Kahira.1989, s.54 

“Sahabenin en bilgini olan Halife Omer, §ayet sirf Bakara Süresi igin bu kadar yil harcadiysa, 
Kur’anin geri kalan sürelerini ne zaman okuyup inceleyebilmi§tir? Acaba bu ve benzeri 
rivayetler sahih midir?” gibi sorulann cevabi §udur: Hz. Omer ve genei olarak diger 
sahabiler, Kur’anin manalanni anahatlanyla biliyorlardi. Hz. Ömer’in bu 
gah§masi, akademik düzeyde bir ihtisas gahsmasiydi ki, bazi sahabilerin, muhtelif 
Kur’an sureleri üzerinde ihtisas düzeyinde böylesi özel calisma ve iliskileri 
olmustur 
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-“Sizden öncekiler, Kur’an ayetlerini, Rablerinden gelen mektuplar olarak 

O 

görürler ve onlan geceleyin dügünüp, gündüzün uygularlardi.” 

Hülasa olarak durum bundan ibaret olunca, tercüme ve mealler, 
Kur’anin anlasilmasma insanlari yönelten, ve bu isi kolaylastiran ve hizlandiran 
gok önemli unsurlar olarak görülmelidir. 

B. TERCEMEDE ANLA§ILIRLIK VE KUR’AN MEALLERINDE 
BULUNMASI GEREKEN BAZI ÖZELÜKLER 

Her dilin kendine mahsus bir ifade bigimi ve rengi, kendine özgü 
deyimleri ve kendine has bir atmosferi vardir. Terceme yaparken bunlan iyi 
hesaplamak ve her dilin kendi deyimlerini kullanabilmek, yapilan bir gevirinin 
dogru, edebi ve bilimsel olmasina önemli ve büyük katkilar saglar. 
Tercemelerde en büyük basari, metindeki ceviri kokusunu 
hissettirmemektir. Bunu saglayabilmenin en önemli sartlanndan biri de, 
tercemesi yapilan metnin dilinde kullanilan deyimleri, sirf geviri tarziyla 
tercüme etmeyip, kargi dildeki o deyimlere tekabül eden tabirleri bulup 
kullanmaktir. 

Ornegin, arapgadaki: “el-musibetu iza ammet tabet” deyimi, düz bir 
gekilde ve salt terceme mantigiyla gevrildiginde, söyle bir ifade ortaya gikar: 
“Musibet umumilestiginde güzel olur.” Böyle bir tercüme yanlis 
olmamakla birlikte, arapga aslinda kastedilen manayi yansitmaktan uzaktir ve 
Türkge agisindan da gariptir. Oysa ki Türkgede, hem metinde murad edilen 
manayi tam olarak karsilayabilecek, hem de gok edebi ve belig düsecek 
deyimler vardir. Mesela : “Elle gelen, dügün bayram olur .” 8 9 sözü, bu 
deyimlerden biridir. 

Genei olarak sözlü ve yazili metinleri, özellikle de Kur’an ayetlerini 
terceme ederken dikkat edilmesi, dolayisiyla, bir Kur’an mealinde bulunmasi 
gereken ve günümüzde daha bir önemli hale gelen bazi özellikleri, yukarida 
isaret ettigimiz hususlara ilave olarak söyle siralayabiliriz: 

1. Terceme edilen bir ayet ne kadar kisa olursa olsun ve iginde yer aldigi 
komsu ayetlerle ne denli cümle ve anlam baglantisi igerisinde bulunursa 
bulunsun, hem yalniz bagina kendi müstakil anlamini ifade etmeli, hem de 
birlikte bulundugu ayetlerle beraber seslendirdigi ortak/kolektif manayi 
verebilmelidir. 


8 en-Nevevi,et-Tibyan fi Adabi Hameleti’l-Kur’an, s.28 Bu söz, bazi kaynaklarda Hasen el- 
Basri’ye nisbst edilerek de rivayet edilmiftir. 

9 Söz konusu Arapga bu deyimin bu gekildeki tercemesi, Diyanet ifleri Ba§kanlarindan rahmetli 
Serefettin Yaltkaya’ya aittir ki, gercekten bir terceme §aheseridir. 
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2. Ayete verilen anlam/meal, Kur’anin herhangi ba§ka bir ayetinin 
anlamina ters dügmemelidir. 

3. Yapilan meal, kargisinda mutlaka bir muhatap bulmali ve muhatabin 
zihninde, ele aldigi konuyla ilgili -dini, ahlaki, ictimai, hukuki, idari vb.- net bir 
anlam olugturmalidir. Bunun icin mütercim ayetlerdeki belagat, gramer vb. 
inceliklere ve aym zamanda ayetlerin ilgili bulundugu tarihi ve diger gerceklere 
vakif olmalidir. 

4. §ayet varsa, ayetlerdeki anlam sinirlamalarina (takyid’e) riayet 
edilmeli, ve böylesi durumlarda, ayetlerle ilgili mutlak ifadelerden kacinip, 
mukayyed ve has ifadelerle ceviriler yapilmalidir. 

5. Ayetlerin, güncel konularla kendiliginden ve tabii olarak anlam 
iligkilerinin dogmasi ve o gekilde ifade edilmesi durumlannda dahi onlann 
özgün, mutlak, bagimsiz (tek baglarina) ve orijinal manalari korunmaya 
calisilmahdir. 

6. Ayetlerde lafzi ve zahiri olarak bulunmasalar bile, Arap dilinin gramer 
ve belagat özelliklerinin geregi olarak gerceklesen anlamlari, tercemede lafzi 
olarak tebarüz ettirmeli ve onlari, cümlenin üvey ve zait unsurlariymig gibi 
parantez iclerine kesinlikle hapsetmemeli, bilakis, cümlenin öz ve asli unsurlan 
olarak parantez diginda normal olarak ifade etmelidir. 

7. Lugavi degil de ïstilahi/teknik anlamlarda kullanilan lafizlann, dini ve 
kültürel derinlik ve zenginlikleri korunmah ve bunlara halel gelmemelidir. 

Bir mealde bulunmasi gereken özellikler elbette ki bunlardan ibaret 
degildir. Bunlar ancak bu konuda gok cüz’i birkag husustur. §imdi, yukanda 
isaret ettigimiz bu özelliklerden bazilanni, yapacagimiz bir Fatiha Suresi ve 
Bakaranin baslangic ayetleri’nin tercemesinde uygulamali olarak görebiliriz. 

FATIHA SURESi: 

1. Rahman ve Rahim olan Allah’in adiyla : 

2. Her türlü övgü, Alemlerin Rabbi olan O Allah ’a ki, 

3. Rahmeti bol, ihsani tükenmez (ve de), 

4. Hüküm gününün tek sahibi. 

5. (Ey Rabbimiz), yalniz sana kulluk eder ve yalniz senden 
yardim dileriz! 

6. Bizi dogru yola eristir; 

7. Hidayetle nimetlendirdigin kimselerin yoluna! Bilerek hakki 
terk edip gazaba ugrayanlarla, sasinp sapitanlann yoluna degil! 




Prof. Dr. Yusuf I§icik 


53 


BAKARA SURESi (1-3) 

1. Elif.Lam, Mim (den i baret , alm size kendi dilinizden bir Kitap)! 

2. Öyle bir Kitap ki, Onda hig kusku yok! Allaha kar si 
gelmekten sakinanlar igin bir yol gösterici. 

3. O sakinanlar ki, gayba (görmedikleri gergeklere) iman ederler; 
namazi hakkiyla kilar ve kendilerine nzik olarak verdiklerimizden, 
baskalari icin harcarlar. 

Dikkat edilirse, bu ayetlerin tercemelerinde, yukarida belirttigimiz, iyi ve 
anla§ihr bir terceme/meal icin gerekli özelliklerden bircogu bulunmaktadir. 
Mesela: 

a. Ayetlerin, ne kadar kisa olurlarsa olsunlar ve diger ayetlerle ne denli 
anlam ili§kisine sahip bulunurlarsa bulunsunlar, kendi bagimsiz manalannin 
korunmasina özen gösterilmis, bununla birlikte, gramer ve siyak-sibak ili§kileri 
bulunan kom§u ayetlerle olan baglantilari da korunmustur. Bunun icin, hem 
noktalama isaretlerinden, hem de parantez ici ve di§i baglac ve edatlardan 
yararlanilmistir. Bu nedenle ayet mealleri, hem tek ba§lanna, hem de diger 
ayetlerle birlikte okunduklarinda, murad olunan manalari ifade etme niteligini 
ta§imaktadirlar. 

b. “Maliki yevmi’d-din: Din gününün tek sahibi” terkibindeki DIN 
kavraminin cümle icindeki özel (mukayyed ve mahsus) anlami olan hüküm, 
hesap ve kiyamet manasi gözetilmis, aynca bu dünyadakinin aksine 
kiyamet gürtü yalmzca Allahin egemenliginin gegerli ve söz konusu 
oldugu gerqeginden hareketle, ayet: “ Hüküm gününün tek sahibi” 
seklinde terceme edilmi§tir; bunun icin de herhangi bir paranteze gerek 
görülmemi§ ve cümledeki vurgunun zayiflamasina sebebiyet verilmemistir. 

c. Aym sekilde, “En’amte aleyhim” deki ni’metlendirmé nin hidayet 
ni’meti oldugu belirtilmi§, siyak ve sibaktan hareketle, burada kastedilen 
nimetin hidayet nimeti oldugu vurgulanmi§ ve paranteze de lüzum 
görülmemi§tir. 

d. “el-hamdü lillah” kelimesi, bilindigi üzere basmdaki (-el ) takisi’ndan 
dolayi, “her türlü övgü” §eklinde terceme edilerek, manadaki kapsamlilik 
(cinsin istigraki) belirtilmis ve asli olan bu mana, parantez icine de ahnmami§tir. 
Cünkü bu, kelimeye tefsir amaciyla yüklenen zaid degil, asli bir anlamdir. 

e. “ed-Dallin ve el-Magdubu aleyhim” kelimeleri de yine, zannedildiginin 
aksine, herhangi bir harici ve tefsiri ek/zaid ifadelerle degil, tamamen bu iki 
kelimenin ïstilahi ve orijinal manalari gözönüne ahnarak terceme edilmi§lerdir. 




54 


KUR’AN-I KERiMiN TERCEME EDILMESl 


C. AYETLERI DOGRU ANLAMAK VE TEFSIR ETMEK iCiN 
GEREKLI SARTLARIN BIR ÖRNEK ÜZERINDE UYGULANISI 

( BA§ ÖRTÜSÜ MÜ GÖGÜS ÖRTÜSÜ MÜ?) 

“Ve’l-yadribne bi humurihinne ala cuyubihinne: Ba§örtüleriyle boyun ve 
gerdanlanni sikica kapatsinlar.” 10 

Günümüzde, bu ayet-i kerime ile, kadinlann ba§lanni degil, gögüs ve 
boyunlanni örtmelerinin emredildigi, dolayisiyla Kur’an-i Kerim’de 
bagörtüsünün degil gögüs örtüsünün bulundugu ileri sürülmektedir ki, özellikle 
görüntülü medyada bazi kesimlerce ileri sürülen bu iddiaya dayanak olarak, 
ba§hca §u hususlar ileri sürülmektedir: 

“Bu ayet-i kerimede, ne, ba§ anlamina gelebilecek müfred (yahn-tek 
ba§ma) bir lafiz, ne de ba§ örtüsü anlamina gelebilecek mürekkep ( tamlama ) 
bir kelime mevcut olmayip, sadece “örtüler” manasina gelen humur kelimesi 
bulunmaktadir. Ayrica bir de, ba§larin degil, tam tersine gögüs ve boyunlarimn 
örtülmesini ifade eden, ala cüyubihinne (gögüs ve boyunlarimn üzerini) lafzi 
bulunmaktadir.” 

Ayet-i Kerime’nin bu gekilde anlasilmasinin temelinde, onun ihtiva ettigi 
lugavi, nahvi ve tarihi gerceklerin görülmeden, yüzeysel olarak ele ahnmasi 
yatmaktadir. §öyle ki: 

1. Ayette gecen humur kelimesinin tekili olan himar lafzi, arap dilinde, 
iddia edildigi gibi mutlak anlamda herhangi bir örtü degil, ba§örtüsü 
anlamindadir. Yani bu kelime, Kur’anin indigi dönemde cesitli maksatlar icin 
kullanilabilen ve vasfi belli olmayan lalettayin bir kuma§ pargasi veya herhangi 
bir örtü olmayip, kadinlann ba§lanni örtmekte kullandiklari örtünün adidir. 
Esasen, Kur’an lafizlannin manalari, ictihad’la degil, Kur’anin indigi dönemde 
kullanildiklari manalarin tesbitiyle semai olarak bilinir. 

Burada, Imam Satibi ve benzeri muhakkik alimlerin önemle 
vurguladiklan, seriatin ümmiligi (ümmiyyetü’§-§eria) meselesinin nekadar 
büyük önem arzettigi, Kur’an ve Hadis metinlerini sihhatli anlamada o dönem 
arapcasini, herhangi bir katkida bulunmadan oldugu gibi anlamanin ne denli 
gerekli oldugu, bir defa daha anlasilmaktadir. Himar kelimesini, ba§ örtüsü 
degil de herhangi bir örtü olarak anlamaya calisanlar bilmelidirler ki, bu 
kelimenin etimolojisinde salt örtü degil, aksine ba§ örtüsü anlami hakimdir. 
Bunun gok acik bir delili, aym kökten gelen ve icki anlamina gelen hamr 


10 24 Nur 31 
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kelimesidir ki, malum oldugu üzere, ickiye bu adin verilmesinin sebebi, onun 
insanin basim yani aklini örtmesindendir. 

Asr-i Saadet’te erkeklerin ba§lanna imame, kadinlarin ise himar 
taktiklari, rivayetlerde acikca görülür. Kur’an-i Kerim’de gecen humur 
kelimesinin ba§ örtüsü anlaminda oldugu o kadar aciktir ki, o gün müslüman 
erkekler, abdest alirlarken imame’lerini cikararak, kadinlar da himar’larini 
siyirarak baglarina meshederler; imameleri yahut himarlari üzerinden baglarini 
meshetmek suretiyle abdest alanlarin abdestlerinin gegersiz olacagi, ilgililer 
tarafindan soranlara hatirlatihrdi . 1 1 Bir defasinda Peygamber S., yabanci ülke 
devlet bagkanlarindan birinin kendisine hediye olarak gönderdigi ipekli bir 
elbise veya kumagi, Hz. Ali’ye vererek bunu, evindeki bayanlar arasinda 
himar olarak paylagtirmasim emretmistir. 12 Ancak bir insana elbise olacak 
kadar büyüklükteki bir kumastan, Hz. Ali’nin hane halkindan olan üc kadina 
ancak birer tane basörtüsü cikacagi, izahtan varestedir (aym rivayette, Hz. 
Ali’nin bu kumagi, ev halkindan üc bayan arasinda paylastirdigi zikredilmistir). 

Malum oldugu üzere Peygamber S. ipekli elbise giymeyi müslüman 
erkeklere haram kildigi igin, Hz. Ali, kendisine Hz. Peygamber’in verdigi bu 
elbiseyi veya kumagi giymemig, daha dogrusu, bunu kendisine Hz. Peygamber 
emretmistir. Diger taraftan Hz. Peygamber de, Mekke’nin Fethi günü 
sehirde, baginda siyah imamesi oldugu halde halka hitap etmistir. 13 

2. Ayet-i kerimede humur (ba§ örtüleri) kelimesi, yalin olarak degil, 
kadinlara izafe edilerek: bi humurihinne (ba§ örtülerim) §eklinde kullanilmistir 
ki, bunun anlami sudur: Kadinlarin o gün ba§larmda ba§ örtüleri 
bulunmaktaydi. Cünkü, eger o gün kadinlar ba§örtüsü kullamyor 
olmasalardi, ayette kadinlarin bas örtülerinden söz edilmesinin herhangi bir 
anlami olmazdi! Nasil ki bir sinifta ögretmen ögrencilerine “§apkalanmzi 
gikarin.!” dediginde, ögrencilerin ba§lannda §apkalannin bulundugu anlasilirsa, 
burada da durum aynidir. 

Kur’an-i Kerim’in indigi dönemdeki Arap toplumunun her türlü ahlaki 
erdemlerden uzak, son derece vah§i ve aym zamanda dinsiz/ateist insanlardan 
meydana geldigini ve onlarin ciplak/üryan, gayr-i medeni kimseler olduklanni 
sanmak, Kur’an ve hadis metinlerini anlamada önemli hatalara da yol agan bir 
tarih yanilgisidir ve tesettür meselesinin bu gekilde yanks anlasilmasmin 
temelinde de bu hata yatmaktadir. Halbuki müsrik araplar, dinsiz ve ateist 


11 Bkz., Malik, Muvatta, tahare 39-41 

12 Müslim, libas 18 

13 Müslim, hac 451-453 
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olmadiklari gibi, normal yagantilarinda üryan gezecek derecede vahsi, gayr-i 
medeni ve diger ahlaki erdemlerden uzak kimseler de degillerdi. 

Aksine onlar, haclarini yapan, misafir agirlamaya son derece önem 
veren, kendilerine gore daha birtakim dini inanc ve ibadetleri olup bunlari 
yerine getiren kimselerdi. Hatta onlann, Ka’be’yi tavaf ederlerken okuduklan 
ve bizim bugün okudugumuz telbiye’ye gok benzeyen telbiyeleri bile vardi. 
Ancak, onlann, lafiz olarak gok kügük, fakat mana olarak tevhid inancini 
berhava edecek kadar gok büyük bir fark bulunan telbiyeleri aynen göyle idi: 

“Lebbeyk Allahumme lebbeyk, Lebbeyke la serike lek, lila seriken 
huve lek, temlikuhu ve ma melek ...” 14 

Günümüzde Almanya ve benzeri bazi Avrupa ülkelerinde, özellikle 
dindar hiristiyan halkin yasadigi köy ve kasabalarda kadinlarin baslarini 
örtüyor olmalari, Hz. Isa’nin vaktiyle getirmis oldugu hak dinin izleri olmaktan 
baska ne ile izah edilebilir? Aym gekilde Kur’anin indigi dönemde arap kadinin 
da basini örtüyor olmasi, elbette ki Hz.Ibrahim’in tebligat ve talimatindan kalan 
izlerdi. 

3. Nasil ki o günün insanlan birtakim ahlaki erdemlere sahip 
bulunuyorlar ve hac, kurban gibi bazi dini vecibeleri yerine getiriyor idiyseler, 
toplumunun bir pargasi olan kadinlar da baslarini örtüyorlardi; günkü o dönem 
müsrik arap toplumu, her seye ragmen Hz. Ibrahim’in tebligat ve talimatindan 
birtakim dini ve ahlaki izler tasiyordu. Dolayisiyla bu ayet-i kerime, 
kadinlara baslarini örtmelerini emretmekten öte, baslari zaten örtülü 
olan, ancak gögüs ve gerdanlan acik bulunan kadinlara, ba§lanndaki 
örtüleriyle, agik olan gögüs ve gerdanlarmt da kapatmalarmi 
emretmistir. 

4. Ayet-i Kerime’de “ve’l-yesturne: örtsünler” gibi düz ve siradan bir 
ifade yerine, vurgulu, sira digi ve mubalagali bir cümle yapisi tercih edilerek, 
“ve’l-yadribne: basttrarak ve stmstkt örtsünler” denilmigtir ki, bilindigi 
üzere darb kelimesinin hakiki manalari iginde, örtmek diye bir kullanim ve 
anlam yoktur. Dolayisiyla burada böyle mecazi bir ifadeye gidilmekle, o gün 
kadinlarin baglarini örtmede titiz ve ciddi olmadiklari ve bugün toplumumuzda 
kullanilan ve adina türban ve halaylik dedigimiz bir §ifon bagladiklari, boyun ve 
gerdanlan agik, zülüfleri gözükür bir vaziyette sokaga giktiklari igin, bundan 
böyle bagörtülerini bag ve boyunlarinda agik herhangi bir zinet yeri kalmayacak 
gekilde örtmeleri emredilmigtir 


14 Bkz., Kurtubï Ebu Abdillah, el-Cami’ li Ahkami’l-Kur’an, Beyrut, 1952, 2/366 

15 Bkz., el-Cevheri ismail b. Hammad, es-Sihah Tacül-Luga ve Sihahül-Arabiyye, Misir, 1956, 
1/168-170 
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5. Eger ayette salt boyun ve gögüslerin örtülmesi emredilseydi, normal 
olarak §öyle bir ifade kullanilmasi uygun düserdi: “ve’l-yestume 

cüyubehunne (yahut: ala cüyubihinne): Gögüslerini/dö§lerini örtsünler.” 
Halbuki, yukarida da degindigimiz gibi, kadinlarin baglarinda örtüleri vardi; 
fakat boyun ve gerdanlari acik bulunmaktaydi; bu yüzden ba§larmdaki 
e§arplarmi, boyun ve gögüslerini de kapatacak §eküde simsiki baglamalan igin: 
“ve’l-yadribne bi humurihinne ala cüyubihinne : ba§ örtüleri ile, 
boyunlanm ve gögüslerinin üzerini simsiki kapatsinlar.” buyuruldu. 

Herhangi harici bir karine ve bilgiye ihtiyac olmaksizin, tamamen 
Kur’anin kendi ig mantigi, gramer yapisi ve söz baglami (siyak-sibak) ile 
kendiliginden ortaya cikan bu manayi, tarihi bilgi ve helgeler de 
desteklemektedir. Nitekim yukarida da bir nebze temas ettigimiz gibi, kadinlarin 
bagörtülerini arkadan halaylik yaparak bagladiklari igin, boyun ve gögüsleri 
agik vaziyette sokaga giktiklari, bunun üzerine bu ayetin nazil oldugu, 
rivayetlerde ifade edilmektedir. 16 

Kur’an ayetlerini anlamanin kendine mahsus/orijinal bir mantik ve 
teknigi vardir; buna hikmet de diyebiliriz. Esasen, dünyada her seyin kendine 
has bir teknigi ve hikmeti vardir ve onsuz, nesneler ve manalar altüst olurlar ve 
yeryüzündeki fesadin ve düzensizligin sebebi de budur. Bugün, müslümanlarin 
her alandaki hikmetsizlik ve tekniksizlikleri, sonugta onlari bilingsizlige 
sevketmistir ve onlar bunun faturasini, her alanda gok agir ödemektedirler. 
Islam geleneginde kökü gok eskilere dayanan ve bazi sahabilerden mevkufen, 
hatta isnadi zayif olmakla birlikte Hz. Peygamber’den merfu olarak rivayet 
edilen : 

“el-Hikmetu dalletü’l-mu’min, eynema vecedeha ehazeha: Hikmet 
mü’minin yitigidir; nerede bulursa ahr .” 17 sözü, bu konuda müslümanlar 
igin önemli bir uyan niteligindedir ve söz söylemek de dahil, her i§in kuralina 
uygun, isabetli ve dogru yapilmasini ögütleyen Islami bir kuraldir. 

Kur’anin kendi sahih söyleminin ortaya gikmasi igin, O’nu 
anlama, terceme ve tefsir etmede gerekli kendine mahsus tekniklere 


16 Bkz., Ibn Kesir age., 5/452 

17 Bkz., el-Acluni Ismail b. Muhammed, Ke§fu’l-Hafa, Beyrut, 1351, 1/363-364. 

Degerli bir ara§tirmaci, bir konferansinda, bu sözün, hadis degil, mantik bütünlügünden yoksun 
uydurma bir söz oldugunu, günkü mü’minin higbir zaman hikmeti yitirmedigini, zira Kur’an 
ve sünnetin bizatihi birer hikmet olmalari hasebiyle, bunlarin difinda bir ba§ka yerde hikmet 
aramanin mü’min igin mümkün olamayacagini söylemifti. Oysa ki bu hadiste, hikmetin 
yitirilmesinden degil, hikmet kargisinda mü’minin takinacagi tavirdan ve muameleden 
bahsedilmektedir. Esasen hikmeti, Kur’an ve Sünnet naslariyla sinirlamanin da, bizzat Kur’an 
ve Sünnete gore dogru olmadigini da unutmamak gerekir. 
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basvurmak icap eder; aksi halde yapilanlar, Kur’ana kendisinin 
olmayan birtakim manalarm söyletilmesi ve dayatilmasmdan ibaret 
kalir. Dolayisiyla da onun hür sesi kisilmis olur. Kur’anm lugati, 
grameri ve tarihi, Allahin Kitabim anlarken, riayet edilmesi gerekli 
temel kriter ve tekniklerden olup, bunlan hice sayarak yapilan 
terceme ve tefsirler, O’nun kendi özgiin sesini ktsmak ve Ona 
yabanct söylemleri söyletmektir . 
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ABSTRACT 

Waqf (Trust), based on the Islamic injuctions on charity, is a social 
institution that has served for the case of humanity for centuries. lt is well 
known that awqaf occupied very important position in the social, cultural, 
economical and even the politica 1 life of the Islamic societies from the early 
centuries of hijra onwards. Especially, at the time of Seljuqids and Ottomans, 
awqaf which gained a new identity served in every aspects of the life. 

Awqaf, first of all, were the institutions of social cooperation and 
solidarity. That’s why different kinds of awqaf were established in different 
areas. It is impossible to count them here. Awqaf were the institutions which 
played very important role in setting up integration between the society and the 
state as well. By means of these institutions, people performed their duties to 
help the state without any force. 

But, in our time, it seems necessary some structural changes and 
adaptations in accordance with the social conditions in order to make the 
awqaf regain their historica! functions. 


Toplum hayati birtakim ayn§malara ve bütünle§melere imkan verdigi 
gibi, beserf münasebetlerin tabiï bir sonucu olarak da yardimlasma ve 
dayani§ma ihtiyacini ortaya cikarmistir. Zaten insan icin toplum hayatinin 
zaruriligi ilkesi toplumu meydana getiren fertler arasindaki sosyal 


S. Ü. Rektörlügü ve Konya Vakiflar Bölge Müdürlügü’nce 17. Vakif Haftasi (06-12 Aralik 1999) 
münasebetiyle düzenlenen “Türk-Islam Medeniyetinde Vakiflarin Yeri ve Onemi” konulu 
panelde yapilan konu§madir. 

‘ Selguk Üniversitesi Ilahiyat Fakültesi Din Sosyolojisi Anabilim Dah Ogretim Üyesi. 
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yardimlagmayi zorunlu kilmaktadir. Böylece insanoglu bir gok sosyal, kültürel, 
ekonomik kurumlarini olusturmus, bu toplumsal isbölümü sayesinde 
toplumlarin düzeni ve ilerlemesi mümkün olabilmistir. I§te insanoglunun 
yardimla§ma-dayani§ma alaninda getirdigi sosyal kurumlarindan birisi de 
vakiftir. 

Birlikte yasamanm meydana getirdigi ihtiyaglarin tabii uzantisi olan 
yardimlasma düsüncesi nasil insanlik tarihi kadar eski ise, farkli isimler, 
görüntüler ve islevlerle de olsa vakif anlayisi, her toplumun sosyal hayatinda 
birgok etkinliklerle hep varolagelmistir. Ancak vakif, Islam'la kurumsal kimligine 
ve saglam bir hukuki yapiya kavusabilmistir. 

Durdurmak, alikoymak manalarina gelen vakfin temeli; dünyanin 
faniligi, her canlinin ölümü tadici olmasi, ancak gegici olan bu dünya ve 
hayatinin da bosuna olmadigi, dünyanin ahirette hasadi ahnacak bir tarla 
oldugu, dolayisiyla “gegici” olanin “durdurulmasi”nin yani hayir ve hasenatin 
öbür dünyada devsirilmesine imkan verecek olanin da hayri hizmetler yapmak 
ve kalici kurumlar agmak oldugu düsüncesidir. 

Islam hukukgulari tarafindan genei kabul gören bir tanima gore; “vakif, 
menfaati ibadullaha ait olmak üzere bir ayni, Allah ’in mülkü hükmünde kabul 
ederek temlik ve temellükten ebediyyen alikoymaktir. ‘ ll Vakif, mülkünü elden 
gikararak, menfaati tamamiyla ihtiyag sahiplerine tahsis ederek, onu Allah ’in 
mülkü haline getiriyor. 

Vakfin, Islam’in inananlara benimsettigi moral degerler üzerine bina 
edildigi süphesizdir. Kur’an-i Kerim’de vakif kelimesi gegmemekle beraber, bu 
manaya gelebilecek, onun ana iskeletini olusturan birgok temel kavram ve 
tavsiye vardir. Infak (Allah yolunda mal harcamak), sadaka vermek, karz-i 
hasen (gönül ho§luguyla ödüng verme), ihsan, yararli is, hayir i§leme, hayrat 
yapmakta yarismak, it’am (fakiri beslemek), in’am (nimet verme), yoksul- 
düskün ve yetimin gözetilmesi, birr (iyilik), misafire ikram edilmesi, köle ve 
esirlerin azad edilmesi, ilme önem verilmesi, ibadet yerlerinin yapimi, sagligin 
korunmasi, malini akrabaya, yetimlere, yoksullara vermek... gibi birgok 
hususlara isaret eden ayetler 1 2 , topluma hizmeti tesvik etmis, vakif anlayisi ve 
kurumu bu kavramlar gergevesinde örgütlenmis ve mesruiyet kazanmistir. 

Vakfin Islamï kaynaklarindan bir digeri de hadislerdir. Baskalanna 
yardimi oven, tesvik eden hadisler goktur. Bu hadislerin en meshuru olan, 
“Insanoglu öldügü zaman bütün amelleri kesilir. Ancak devam eden sadaka 


1 Ö. Nasuhi Bilmen, Istilahat-i Fikhiyye Kamusu, C.IV, Ist., 1969, s. 294 

2 Bkz.Al-i imran, 3/92,114; Hac, 22/77; Maide, 5/2, 48; Nïsa,4/2,114; Bakara, 2/148, 177, 195, 
215, 261,271, 277; Mü’minun, 23/61; Maun, 107/3... 
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(sadaka-i cariye), faydalanilan ilim ve kendisine dua eden bir evlat 
birakanlannki kesilmez.” 3 hadisindeki “sadaka-i cariye” hadisgiler ve Islam 
hukukgulari tarafindan “vakif” olarak tefsir edilmis, sadaka devam ettikge, 
sevabinin da devam edecegi belirtilmistir. Vakif hizmetlerinin ilk uygulamasim 
da yine Hz. Peygamber yapmis, Medine’de kendisine ait hurma bahgesiyle 
Fedek hurmaligini vakfetmistir. I§te Islam dünyasinda vakiflann gen is bir 
gekilde uygulama alani bulmasi ve gelismesi, ayet ve hadislerin tesviki ve Hz. 
Peygamber’ in bizzat kendisinin vakif yapmasi, ashabinin ve sonra gelenlerin de 
O’nu takip etmeleriyle mümkün olmustur. 

Vakiflann hicretin ilk asirlanndan itibaren Islam toplumlarinin sosyal, 
kültürel, iktisadï hatta siyasï hayatinda gok önemli bir yer isgal ettigi bilinen bir 
husustur. Bilhassa Selguklu ve Osmanlilarda 4 olaganüstü bir isleve kavusan 
vakiflar, hayatin bütün alanlariyla ilgili hizmetler yapmislardir. Vakiflari dar 
anlamiyla sadece dini hizmetler üreten kurumlar olarak görmek yanlistir. 
Nitekim, XVIII. asirda bugünkü Türkiye sinirlan iginde kumlan ve vakfiyeleri 
Vakiflar Genei Müdürlügü arsivinde bulunan 6000 vakiftan, vakfiyeleri 
incelenen örnek 300 vakfin hizmet alanlannin tasnifinde dini hizmetlere 
(münhasiran cami, mescit, tekke, zaviye) tahsis edilen vakif sayisi 93’tür. 5 
Digerleri, sosyal alana, egitime ve bayindirhk hizmetlerine yönelmis vakiflardir. 
Bu kurumlarla ilgili toplumsal realiteyi daima gözönünde bulunduran 
hukukgular, söyle bir fikih kaidesi koyma geregi duymuslardir: “Vakfin efdali 
nasin kendüye esedd ihtiyag ile muhtag oldugu bir seyi vakf etmektir. Mesela, 
ehalisinin ihtiyacini def’e kafi gesmesi olan bir mahallenin mektebi olmasa 
orada vakif olarak mektep yapmak gesme yapmaktan efdaldir ve daha 
hayirhdir.” 6 Iste hayati gepegevre kusatan böylesi bir vakif anlayisi toplumlann 
gözünde büyük deger kazanmistir. 

Vakif, insan psikolojisi ile, dinï inanglarla, iktisadï ve sosyal hayatin 
birlegtigi noktada yer almaktadir. Toplumsal, kültürel sartlara ve beklentilere 


3 Müslim, Kitab’ul-Vasiyye 14; Tirmizi, Ahkam 36. 

4 “... Osmanli Imparatorlugu devrinde pek büyük bir inkifafa mazhar olan vakiflar sayesinde bir 
adam vakif evde dogar, vakif bir befikte uyur, vakif mallardan yer iger, vakif kitaplardan okur, 
vakif bir mektepte hocalik eder, vakif idaresinden ücretini ahr ve öldügü zaman kendisi vakif 
bir tabuta konur ve vakif bir mezarliga gömülürdü. Bu suretle be§eri hayatin bütün icaplarini ve 
ihtiyaglarini vakif mallarla temine pek ala imkan vardi...” Esat Arsebük, Medeni Hukuk, 
Ba§langig ve §ahis Hukuku, C. 1, Ist, 1938, s. 298. 

5 Bahaeddin Yediyildiz, “Vakif”, islam Ansiklopedisi, C. 13, Milli Egitim Bakanligi, ist., 1986, s. 
156. 

6 Ali Haydar, Tertibü’s-sunuf fi Ahkami’l-vukuf, ist. 1240/1824, s. 119’dan nakien Baheddin 
Yediyildiz, “Müessese-Toplum Münasebetleri Qergevesinde XVIII. Asir Türk Toplumu ve Vakif 
Müessesesi”, Vakiflar Dergisi, S. XV, Ank., 1982, s. 41. 
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gore insanlarda zaman zaman gok önemli bir güdü haline gelen ve önplana 
gikan, hayatinda ve ölümünden sonra hayirla yad edilme, iyi bir ki§i olarak 
bilinme gibi psikolojik motiflerin, vakif sistemi yoluyla, iktisadi, mali ve sosyal 
yönden arzulanan bazi hizmetleri gerceklestirmede ne derece etken olabildigi 
tarihteki örnekleriyle ortadadir. 7 

Islam ülkelerinde hayatin bütün alanlarini kapsayacak ve halkin her türlü 
ihtiyacini imkan dahilinde kargilayacak, degisik karakterlerde kurulmus vakiflari 
§u gekilde simflandirmamiz mümkün olabilir: Münhasiran dini hizmetlerin 
yerine getirilmesi igin kumlan vakiflar: Cami, mescid, namazgah, 

muvakkithane, Kur’an-i Kerim’in yazdirilmasi, ciltletilmesi, cami ve mescitler 
igin mum, kandil yaptirilmasi ve yaktirilmasi... Egitim ve kültür hizmetlerinin 
yapilmasi igin kurulan vakiflar: Mektep ve medreseler, kütüphane, Daru’1- 
Hadis, Daru’l-Kurra, Daru’l-Mesnevi... Askerlik ve Talim (spor) hizmetleri igin 
kurulmus vakiflar: Kale, kislalar, tophaneler, istihkam, donanma, top, gemi 
yapimina, sinir kalelerini bekleyenlere yardim vakiflari, halki askerlik egitimine 
hazirlamaya dönük spor vakiflari, spor meydanlari ve tesisleri kurulmasi, 
yüzücülügü, kosuculugu, ok ve cirit atmayi, biniciligi tesvik vakiflari, pehlivan 
tekkeleri... Sosyal amagli, saglik ve bayindirhk hizmetleri igin kurulmus vakiflar: 
Imaretler, Daru’l-Acezeler, hanlar, kervansaraylar, Daru’§-§ifalar, garsilar, 
bedestenler, deniz feneri, yol, kaldirim, köprü, gesme, sadirvan, su yollan, su 
kemerleri, hamamlar... 8 

Bunlardan baska, öksüz kizlara geyiz verilmesi, köle ve cariyelerin azad 
edilmesi, azad edilenlere yardim edilmesi, borglu olarak hapis olanlarin 
borglannin ödenmesi, müflis tüccarlara yardim edilmesi, yetimler-dul kadinlar 
ve muhtaglara yardim edilmesi, okul ögrencilerine gida, elbise, ögretim 
malzemeleri ve gezinti gideri tahsisi, yoksul ve kimsesizlerin cenazelerinin 
kaldirilmasi, fukaraya odun-kömür ahnmasi, bayramlarda gocuklarin ve 
yoksullann sevindirilmesi, ihtiyarlara elbise verilmesi... gibi sayilmasi uzun 
sürecek pek gok sosyal yardimlasma vakiflari da mevcuttur. 9 Görüldügü gibi, 
vakiflar tarihimizde sadece dini alan ve kurumlarla sinirli kalmamis, sosyal, 
kültürel ve ekonomik mahiyet arz eden bir gok kamu hizmetlerinin görülmesini 
saglayan bir sosyal kurum hüviyetini kazanmis ve tarih boyunca bu özelligini 
benzeri görülmemis bir titizlikle ve kesintisiz sürdürmüstür. 


7 i. Erol Kozak, Bir Sosyal Siyaset Müessesesi Olarak Vakif, Akabe Yay., Ist., 1985, ss. 54-55. 

8 Bkz. Ziya Kazici, Islami ve Sosyal Agidan Vakiflar, Maarif Yay., Ist., 1985, s. 81-82; L Erol 
Kozak, a. g. e., ss. 21-27 

9 Bkz. Halim Baki Kunter, “Türk Vakiflari ve Vakfiyeleri” , Vakiflar Dergisi, S. 1, Ank., 1938, s. 
105; Nazif Öztürk, Men§e’i ve Tarihi Geli§imi Agisindan Vakiflar, Vakiflar Genei Müd. Yay., 
Ank., 1983, s. 3. 
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Sosyal yardim hizmetlerinin yanisira, toplumsal dayani§mayi temine ve 
güclendirmeye yönelik vakiflar da vardir. Mesela; bir sanat kolundaki ki§ileri 
biraraya getirip kayna§malarim saglamak amaciyla mesire yerlerinde ziyafet 
düzenlemek, usta ve kalfalarin pe§tamal ku§anma törenleri yapmak, esnaf ve 
zenaatkarlar arasinda yardimla§ma, bayramlarda top atilarak halkin cocuklarin 
eglendirilmesi ve gezdirilmesi, dügün ziyafetleri icin mutfak e§yasi saglanmasi, 
halkin deniz kenarlannda dinlenmesi icin mesire yerleri hazirlanmasi, 
camasirhane tesisi, köy ve mahalle sandiklanna yardimda bulunulmasi... gibi 
amaclara dönük vakiflar . 10 

Diger yandan vakif, akrabaliga, bölgelere, mesleklere, din veya lisan 
farkliliklarina bagli olarak olu§an sosyal simflar arasinda uyum, bans ve 
ho§görüyü saglamak icin de islev görmü§tür. Ayrica, bir mahalle, bir kasaba 
veya bir §ehir sakinlerinin yararlanmalari icin vakiflar kuruldugu ve 
Osmanlilarda köy ve mahalleye ait avariz vergilerinin ödenmesi icin kurulmus 
bir gok vakfin varligi bilinmektedir. Bu dar cerceveyi a§arak, hayat §artlan 
bakimindan insanlar arasinda mevcut farklari mümkün oldugunca azaltmayi, 
zenginle fakir arasinda nisbï bir e§itlik kurmayi hedef alan vakiflann sayisi da 
oldukca kabanktir . 11 

Bu kurumlarin sosyal ve psikolojik bakimdan en büyük etkisi sosyal 
dayani§mayi ve bütünle§meyi güclendirmesidir.. Belki de bu sistem bazilarin 
dedigi gibi servet birikimini ve dolayisiyla kapitalist geli§meyi engellemistir, ama 
insanlari kapitalist geli§menin bütün deh§etlerinden de uzak ya§atmayi 
mümkün kilmi§tir . 12 Cünkü, toplum icinde gelir dagilimi esitsizliginden dogacak 
sosyal patlamalarin önlenmesi ve uygulandigi toplumlarda sinif farkinin 
olu§mamasi yönleriyle, kitlelerin gruplasarak toplum hayatini sarsan olumsuz 
davrani§lanni önlemi§, sosyal adalet ve hizmet dagiliminda büyük görevler 
yerine getirmi§lerdir. Bu hizmetleri ki§isel servetleri kamu hizmetine sunarak, 
sadece ahlaki ve insanï bir görev anlayisiyla yapmi§tir. Geli§tirilen bu vakif 
sisteminin bir sonucu olarak bizim toplumumuzda sinif farki olu§mami§tir. I§te 
vakiflar, bu ahlaki ve insanï sorumlulugun yerine getirilmesinde ki§ilere 
yardimci ve yararli olabilecek kurumlarin en elveri§lisi ve saglamidir . 13 Vakfin, 
aym zamanda sosyal sistem icinde, cesitli sosyal siniflarin kayna§ma ve 
bütünle§mesinde rol oynadigi da bir gercektir.Daha XI. Yüzyildan itibaren 
bölükler, oymaklar ve boylar halinde Anadolu’ya gelen ve daha sonra 
bogazlari a§arak Rumeli’ye ge een Türklerin, belli bölgelere yerle§erek, eski köy 


10 I. Erol Kozak, a. g. e., s. 30. 

11 Bahaeddin Yediyildiz, a. g. mad., s. 172. 

12 Erol Güngör, Sosyal Meseleler ve Aydinlar, 3. bs., Otüken Yay., Ist., 1998, s. 71. 

13 Nazif Öztürk, a. g. e., ss. 1-2. 
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ve kasabalan Türklegtirmeleri, ayrica yeni yerlegim yerleri kurmalan, böylece 
de aym bölgeye yerlegen insanlari, yeni bir tabiï gevre iginde bir biriyle 
kaynasip bütünlesmeleri vakiflar sayesinde gerceklestirilebilmistir . 14 Bu 
topluluklarda aym davranis normlarini benimseyen ortak kültürel kimligin 
olusmasi da büyük oranda saglanmis, hatta buralara yerlestirilen gayr-i 
müslimlerle de birlikte yasamak vakiflann ayrimsiz, insanï, hayrï, bütünlestirici 
hizmetleriyle mümkün olabilmistir. 

Vakiflar, devlet-halk kaynasmasinin saglanmasinda önemli kummlar 
olmuslardir. Halkin, higbir zorlama olmaksizin devlete olan destegini bu 
kurumlar aracihgiyla yerine getirdigini görmekteyiz. Aym zamanda, yalniz 
devlete destegi bakimindan degil, zengin ve hali vakti yerinde olan kimselerin 
halk iginde kazandiklari statülerini korumak düsüncesiyle veya iginde yasayip 
sayesinde zengin ve mevki sahibi olduklan topluma kar§i bir vicdan borcunu 
yerine getirmek niyetiyle yaptiklari sosyal hizmetlerle, toplumda karsilikh sevgi 
ve saygi baglarini güglendirdigi gibi, insanlarin birbirleri ile kaynasmalanna 
vesile olur. Böylece, toplumun sosyal dayanisma agisindan önemli bir 
fonksiyonu oldugunu gördügümüz vakiflann, iyi isledigi ve korundugu 
zamanlarda; insan sahsiyetinin ve hayatinin korunmasi, kurtarilip gelistirilmesi, 
insanlarin hayatta karsilasabilecekleri maddi ve manevï zorluklarin, ïstirap ve 
sikintilarin giderilmesi, hayatin güzellestirilip insan haysiyetinin korunmasi, 
sosyal düzenin her türlü tehlike ve sarsintilardan kurtarilmasina yardim ettigi 
görülür . 15 

Sosyal hizmetler bakimindan en dikkat gekici vakif kurumlarindan biri de 
imaret’lerdir. Yüzyillar boyu talebelere, yoksullara ve yolculara önemli 
hizmetler vermistir. Genei bir ifade ile imaret siteleri (bir sosyal merkez,bir 
mimarlik kompleksi olan külliye), cami, medrese (üniversite) , bimarhane 
(hastane), asevi, kervansaray, arasta (kapali garsi), muvakkithane, mektep, 
kütüphane, han, hamam... gibi bir mahalle veya semt igin ihtiyag olan ve 
bugünün sosyal devlet anlayisma gore devlet tarafindan yapilmasi gerekli 
sosyal yapilardan olusmaktadir . 16 Bu sayilanlar her imarette bulunmayabilir. 
Yalniz büyük sehirlerde hepsinin bir araya geldigi görülmektedir.”imarethane” 
de denilen asevlerinde imarete bagli görevlilere, talebelere, disardan gelen 
yolculara, fakirlere (günde iki defa) yemek gikardi.”XVIII. yüzyilda sadece 


14 Bahaeddin Yediyildiz, “Sosyal Bütünle§me Agisindan Türk Vakiflari”, 1. Vakif Haftasi (5-11 
Aralik 1983), Ank., 1984, s. 34 

15 Mehmet §eker, Islam’da Sosyal Dayani§ma Müesseseleri, 3. bs., Diyanet Ifleri B§k. Yay., Ank., 
1991, s. 139. 

16 Nazif Öztürk, a. g. e., s. 21 
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Istanbul’da otuz binden fazla insan, yemeklerini bu imaretlerde yiyorlardi.” 17 
Bu tesisler aym zamanda gehirlerin kurulmasi, geli§mesi ve ïmarina da yardimci 
oluyorlardi. 

§ehircilik ve belediye hizmetlerinin de tamamen vakif sistemine 
dayandigi anlagilmaktadir. Hatta bu nedenle, Osmanli toplumunda vakif 
kurumunun dinï olmaktan gok, beledt, seküler ve sosyal bir kurum olarak 
degerlendirilmesinin daha dogru olacagi bile söylenebilir. §üphesiz bu durum, 
Islam’da dinï olanla dünyevï olanin icice olmasindan, daha dogrusu böyle bir 
aynmin bulunmamasindan ileri gelmektedir. §ehirlerimiz 1856 yilina kadar 
belediye teskilatindan mahrumdu. Vakfiyeler incelendiginde, bu tarihten önce, 
su, ulagim, aydinlatma, temizlik, asayig gibi belediye hizmetlerinin hep vakiflar 
tarafindan gergeklegtirildigi görülür. Bu tür vakiflar arasinda, su kanallari, 
sebiller, cesmeier, kuyular, yol, kaldirim, köprü, kuyu, deniz feneri, yüksek 
daglar ve gecitlerde siginaklar insasi ve bunlarin tamiri amacina dönük vakiflar 
büyük yekun tutmaktadir. Yine, fakirlerin bedava yikanabildikleri hamamlarin 
varligi da bilinmektedir. Sokaklann aydinlatilmasi, temizlenmesi, gehirlerin 
muhtelif yerlerinde bahceler acilmasi, güzel kögeler tanzimi suretiyle gehirlerin 
güzellestirilmelerini amac edinen vakiflar da vardir. 

Diger yandan, büyük ticaret yollan üzerindeki konak yerlerine 
kervansaraylar yapimi vakiflar sayesinde gerceklesmis, böylece gehirlerarasi 
yollar sürekli i§ler halde tutulmus, yolcu ve tüccarlara yol güvenligi ve 
konaklama imkani saglanmistir. Mesela, bir Selcuklu han vakfiyesinde, hana 
gelen her sinif ve dinden yolculara yiyecek, ayakkabi ve hayvan yeminin 
verilmesi sart kihnmistir. XVII. asir ortalarinda üc arkadasiyla birlikte Misir’dan 
Istanbul’a kadar 67 günlük bir yolculuk yapan Samuel ben David Yem§el, yol 
güzergahinda her gece bir han veya kervansaray bulduklanni, bunlardan 
mahrum iki kücük kasabada ise yolculara tahsis edilmi§ misafir odalarinda 
agirlandiklarim yazmaktadir. Yabancilari ve yolculan misafir etmek 
bakimindan, tekke ve zaviyelerin de önemli hizmetler gördükleri 
unutulmamalidir. 18 

Sosyal hizmetler bakimindan, higbir din, ïrk ve sinif farki gözetilmeksizin 
bütün insanliga acik, onlarin bedensel ve ruhsal hastaliklarini tedavi amaciyla 
kurulmu§ vakif hastaneler, daru’§-§ifa’lar da gok önemli bir yer tutar. Tarihte 
hakli bir söhrete kavusan bu vakif kurumlari, diger bir goklari gibi ayri bir 
arastirmanm konusu olacak kadar geni§ ve önemli bir konudur. Hastaneler ile 


17 Bahaeddin Yediyildiz, a. g. mad., s. 171. 

18 Osman Qetin, “Vakif”, Sosyal Bilimler Ansiklopedisi., C. 4, Risale Yay., Ist. 1990, s. 205; 
Bahaeddin Yediyildiz, a. g. mad., ss. 170-171; L Erol Kozak, a. g. e., ss. 24-25. 
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ilgili vakfiyelerin ayrintih yönetim ilkeleri, insana verilen deger, caglanni a§an 
tedavi yöntemleri bugün de ibret ve örnek ahnacak yüksek seviyededir. 

Bugün ideal toplum denince hig kimsenin ac ve acikta kalmadigi bir 
toplum anla§ilmaktadir. Dünyanin en zengin ülkeleri bile kendi insanlanni 
henüz böyle bir sosyal güvenlik icine alamamiglardir. Üstelik zamammizin 
sosyal devlet anlayigi, insanï olmaktan daha gok ekonomik ve sosyal motiflere 
dayanmaktadir. Buralarda insanlarin sosyal güvenlikleri igin alinan tedbirler 
“mukaveleci cemiyet” modelinin bir uygulamasidir: Vatandaslar devlete vergi 
verirler, devlet bunun kar§ihginda onlara sosyal güvenlik saglar. Bu aslinda 
devlet agisindan da bir ge§it siyasi güvenlik demektir. Cünkü güvensiz 
toplumlarda her an sosyal patlama ihtimali vardir. Bu toplumlarda devletin söz 
konusu güvenlik tedbirleri disinda, bilhassa özel tesebbüsle meydana getirilen 
vakiflar ise, hayir anlayisi ve hizmetinden daha gok, vergi külfetini azaltma ve 
sosyal itibar kazanma gibi maksatlar tasimaktadir. Islam vakiflannin bunlardan 
en büyük farki, yapilan i§in insanlarin samimi inanglanndan kaynaklanmis 
olmasi 19 , higbir dünyevi menfaat beklentisi olmaksizin bizatihï hayra yönelme 
söz konusu olmasidir. O halde, sosyal politikalanmizin manevi temellere 
ihtiyaci vardir. Bu, nisbeten vakiflara kurulus ve tarihteki islevine uygun ruh ve 
sahsiyet kazandinlmasi ve vakfin temelini olusturan insanlarin ruhundaki iyilik 
temayüllerinin canlandinlmasi ile saglanabilir. 

Bütün kurumlar degisen zaman ve sartlar iginde, yeni duruma uygun 
olarak adaptasyon sürecinden gegmek zorundadir, yoksa islevlerini kaybeder, 
varliklarini sürdüremezler. Diger kurumlar gibi, vakiflar da bu süregten gegerek, 
bazi yapisal degisikliklere ugrarsa ayakta kalabilirler. Vakiflann kurulusundan 
bu yana gegen yüzyillar, toplumlarin igine girdigi sanayilesme, §ehirle§me, 
modernlesme hareketlerinin yol agtigi, daha önceki zamanlarla kiyaslanmasi 
mümkün olmayan degisme ve geli§meler dikkate ahndiginda, bu kurumun ne 
kadar büyük yapisal degigiklikler ve adaptasyonlar gegirmesi gerektigi daha iyi 
anla§ilacaktir . 20 Ancak böylelikle vakiflar, tarihteki rolüne uygun aym ruh ve 
manayi da kaybetmeden yeniden yapilanmalanyla gagdas topluma ve 
sorunlarina hizmetler sunan kurumlar haline gelebileceklerdir. 


19 Erol Güngör, a. g. e., s. 71. 

20 I. Erol Kozak, a. g. e., ss. 119-120. 
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ILK MÜSLÜMAN-TÜRK DEVLETLERININ SIYASI, 
KÜLTÜREL VE MEDENÏYET TARIHI ÜZERÏNE 


Dog.Dr.Ahmet Turan YÜKSEL 


ABSTRACT 

ON THE POLITICAL AND CULTURAL HISTORY OF THE 
FIRST MOSLIM- TURKISH STATES 

As a result of the contacts of the Turks with the Muslims, the Turks 
adopted Islam and then Muslim-Turkish States and dynasties were founded. 
Among the first Muslim-Turkish States are the Khanids of Idil (Volga) Bulgar, 
the Karahanids, the Ghaznawids, the Tulunids, the Sajids and the Ikhshidids 
during the Abbasid Caliphate. These first Muslim-Turkish States played a great 
role in their regions. In this way, they have contributed much to the politica 1 
and cultural life in spite of the fact that there happened some politicial conflits 
among them. 

The Khanids of Idil (Volga) Bulgar became muslims through the 
commercial relations with the muslim traders. The Karahanids are important 
because they produced the first literal samples of Islamic-Turkish culture. As f ar 
as the Islamization of the Indian region, the Ghaznawids should be reminded. 
The Tulunids and the Ikhshidids had the great reputation in the history of 
Muslim Egypt. On the other hand, the Sajids that dominated the region of 
Azerbayjan had the influence on the Islamization and the Turkishization of the 
region in question. But it is difficult to define how and to which degree they 
affected in this matter. 


Türkler, müslüman olmalarindan sonra basta Karahanlilar olmak üzere, 
siyasï acidan oldugu kadar, kültür ve medeniyet tarihi acismdan tarihte önemli 


S.Ü.Ilahiyat Fakültesi Islam Tarihi Anabilim Dah Ögretim Üyesi. 
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izler birakan devletler kurmustur. Bu calismada bu devletlerden Itil (Volga) 
Bulgar Hanligi, Karahanlilar, Gazneliler, Tolunogullari, Sacogullan ve Ih§ïdiler 
üzerinde dumlacaktir. Söz konusu devletlerin ana hatlariyla siyasï tarihlerinden 
sonra kültür ve medeniyet tarihleri ele alinacaktir. Bu sekilde, söz konusu alti 
devlet cercevesinde ve belirli bir oranda Türk tarihinin 7-13. yüzyillan 
arasindaki döneminin siyasi, kültürel ve medeniyet tarihleri acismdan toplu bir 
panoramasi ortaya konulabilecektir. Ayrica bu devletlerin bu sekilde ele 
ahnmasi, söz konusu dönemde siyasi olarak Islam dünyasindaki parcalanmaya 
kar§ihk, bir ba§ka acidan kültür ve medeniyet alaninda cesitli geli§melerin ve 
zenginle§menin saglandiginin görülmesine katki saglayacaktir. 

I.iTIL 1 (VOLGA) BULGAR HANLIGI (VII-XV. YÜZYIL) 

1. Mensei, Kurulusu ve Siyasï Tarihi: 

Islam dinini resmï olarak kabul eden ilk Türk devleti olup, hükümdarlari 
Almu§ Han, yani Emir Cafer b. Abdullah da ilk Müslüman-Türk hükümdar 
olarak bilinmektedir. 

Bu devlet, Türk asilli olduklari son yapilan ara§tirmalarla kesinlik kazanan 
Bulgarlar 2 tarafindan kurulmustur. Bazi degerlendirmelere gore de, Türk 
valilerince Misir, Azerbaycan bölgesinde kurulan ve yari bagimsiz Müslüman- 
Türk devletlerinden sonra kurulan ilk Müslüman-Türk devletidir. Bu özelligiyle, 
ilk Müslüman-Türk devleti olarak kabul edilen Karahanlilar’ dan önce 
gelmektedir. 

Bulgarlar’ in Uralli, Fin, Slav ve Mogol olabilecekleri ileri sürülmüsse de, 
Wambery, G.Feher, G.Nemeth’in ara§tirmalariyla Türk asilli olduklari kesinlik 
kazanmistir. Bulgarlar’in Güney Rusya bozkirlanna 469’dan sonraki Hun 
dalgalarindan biriyle ulasmis olduklari bilinmektedir. 3 Bulgarlar’ dan isim olarak 
ilk defa, 482 4 yilinda Dogu Gotlari’na kar§i yapilan sava§ta Bizans Imparatoru 
Zenon’a yardim etmeleri sebebiyle bahsedilmistir. Bu sirada Bulgar ülkesinin, 


1 itil, ayrica Idil tarzmda da yazilmi§ ve bu devletin ismi “Idil Bulgar Hanligi” olarak da ifade 
edilmi§tir. Bu konuda bkz. Nadir Devlet, “islamiyet’i Resmen Kabul Eden ilk Türk Devleti: idil- 
Bulgar”, Dogu§tan Günümüze Büyük islam Tarihi, Konya, 1994, IX, 313; Ahmet Ta§agil, “idil 
Bulgar Hanligi”, DiA, istanbul, 2000, XXI, 472. Ayrica Hanlik yerine Devlet kullanilarak, “itil 
(Volga) Bulgar Devleti” §eklinde de ifade edilmiftir. (Erdogan Mergil, Müslüman-Türk 
Devletleri Tarihi, istanbul, 1985, s. 15) 

2 Akdes Nimet Kurat’a gore Bulgarlar, idil (Volga) havzasinda ya§ayan bir Türk kavmidir. 
(“Bulgar”, iA, istanbul, 1961, II, 781) Diger taraftan Bulgarlar, Bati Hun Devleti igindeki Türk 
kavimlerinden birisidir. (Nuri Yüce, “Bulgar”, DiA, istanbul, 1992, VI, 390) 

3 ibrahim Kafesoglu, Türk Milli Kültürü, 5. bsk., istanbul, 1988, s. 185. 

4 Bir anlatima gore 480 yilinda söz edilmi§tir. Bkz. Jean-Paul Roux, Türklerin Tarihi, Qev. Galip 
Üstün, 5. bsk., istanbul, 1997. 
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kismen Kafkasya’daki Kuban nehri ile Tuna ve Azak Denizi havalisindeki 
bozkirlardan ibaret oldugu ifade edilmektedir. 5 

Bulgarlar tarihte ilk önce Büyük Bulgarya (Bulgar) Devleti’ni kurdular. 
Bu devlet 665’den sonra kom§u Hazar Hakanligi tarafindan parcalandi. Bu 
parcalanmadan sonra Asparuh (Esperih)’in idaresindeki kalabalik Bulgar 
kitleleri 668’ de Tuna’ya dogru yönelmi§ ve Balkanlar’a girerek 681’de Tuna 
Bulgar Devleti’ni kurmustur. 6 Tuna Bulgarlan zamanla Slavlar ile kan§tilar ve 
Boris Han’in 864’de Ortodokslugu kabul etmesiyle Hiristiyan oldular ve 
zamanla Slavla§arak kendi öz dillerini unuttular. 7 

Diger taraftan, büyük cogunlugunu Otuz-Ogurlar’in (Utigur) olusturdugu 
önemli bir kisim Bulgar toplulugu Orta Itil yani Itil (Volga) ve Karna (Colman) 
nehirlerinin birle§tikleri bölgeye cekilmislerdi. 8 Bu cekilmenin Vll.yy. sonu ile 
VlII.yy. ba§lannda olmasi muhtemeldir. Bölgeye gelen Bulgarlar, yerli halk ile 
III.yy.dan beri burada bulunan diger Türk topluluklanni da yönetimleri altinda 
birle§tirerek, bölgeyi süratle Türkle§tirmi§ler ve Itil (Volga) Bulgar Hanligi’ m 
kurmu§lardir. Ilk dönemleri hakkinda her ne kadar elimizde kesin bilgiler yoksa 
da, kurulusundan itibaren vergi ödemek suretiyle 354/965 yilina kadar Hazar 
Hanligi’ na bagli kaldiklari bilinmektedir. Bu tarihte Hazar Hanligi yikilmis ve Itil 
Bulgar Hanligi da müstakil bir hanlik haline gelmistir. 9 

Bulgar tüccarin Hazar ülkesinde, Harezm’de ve Samanï ülkesinde 
müslüman tacirlerle temaslan, Harezmliler’in de ticaret amaciyla onlarin 
topraklarina gitmeleri sonucunda, Volga bölgesinde Islam dini yayilmaya 
baslamisti. 10 Bu geli§me, 287/900’lerde Bulgarlar arasinda Islam dininin önemli 
ölcüde yayilmasi ve kabul edilmesi gibi önemli bir sonucu ortaya cikarmistir. 


5 Nesimi Yazici, ilk Türk-islam Devletleri Tarihi, Ankara, 1992, s. 64. 

6 Mergil, a.g.e., s. 15; Ta§agil, “Idil Bulgar Hanligi”, DIA, XXI, 472. 

7 Yüce, “Bulgar”, DiA, VI, 390. Rasonyi, Tuna boyunda kurulan devlsti “Kügük Bulgaristan” 
§eklinde isimlendirmektedir. (Tarihte Türklük, 3. bsk., Ankara, 1993, s. 92) Buna kar§ihk, ibn 
Fazlan’in haklarinda bilgi verdigi, dani§man ve katip olarak iginde bulundugu heyetin 
gönderildigi Bulgar devletini ise “Büyük Bulgaristan” (A.g.e., s. 93) ve “Türk Bulgaristan” 
(A.g.e., s. 94) §eklinde isimlendirmektedir. Diger taraftan Akdes Nimet Kurat, Bulgar 
devletlerini, Dogu Avrupa Türk Devletleri igerisinde ve “Karna (Qulman) Bulgarlan Devleti” 
bafligi altinda incelemektedir. (Türk Dünyasi El Kitabi, Ankara, 1976, s. 748) 

8 Burasi bir anlatima gore, günümüzde Kazan bölgesi olarak ifade edilmektedir. (Bkz. Ta§agil, 
“idil Bulgar Hanligi”, DiA, XXI, 472.) Bir diger anlatima gore de bugünkü Tatarlar’in ve 
Quva§lar’in ya§adiklan topraklardir. (Bkz. Yüce, “Bulgar”, DiA, VI, 390) 

9 Mergil, a.g.e., s. 16; Yazici, a.g.e., s. 68. 

10 Bir anlatima gore islam ülkesine kom§u olmamakla beraber Bulgarlar’ in devlet dini olarak 
müslümanligi kabul etmelerinde Harezmli tacirlerin rolü gok büyük olmu§tur. (Hakki Dursun 
Yildiz, “Türklerin Müslüman Olmalan", Dogu§tan Günümüze Büyük islam Tarihi, Konya, 
1994, VI, 27) 
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Bu sürecte Bulgar Ham §elkey’in oglu Almis (Almus) Han’in 11 müslüman 
olmasiyla Itil Bulgarlan devlet olarak Islam dinini kabul etmi§lerdir. Tarihi 
anlatimlara gore Almis Han, 308/920 veya 921’de Abbasi Halifesi Muktedir 
Billah’a, Islamiyet’i kabul ettiklerini bildirerek, kendisinden müslüman alimler 
ile mescit ve kale in§a etmek üzere mimarlar göndermesini talep etmistir. Bu 
arada Almis Han, ismini Emir Cafer b. Abdullah olarak degistirmistir. 12 

Bu istege olumlu cevap veren Halife Muktedir Billah, aralarinda ünlü 
seyyah Ibn Fazlan’in da bulundugu bir heyeti Bagdat’tan göndermistir. Söz 
konusu heyet 12 Muharrem 310/12 Mayis 922’de Bulgar ülkesine ula§ti. I§te 
bu tarihten itibaren Bulgar ülkesi, Abbasi halifeligine bagli bir müslüman yurdu, 
Bulgarlar ise Dogu Avrupa’da Islam dininin temsilcileri olmustur. 13 

Sikkelerden anlasildigma gore Emir Cafer’ den sonra yerine oglu Mikail 
gecmistir. Itil (Volga) Bulgar Devleti, XIII. yüzyihn ortalarina dogru, 634/1236 
veya 635/1237’de Mogollar’a yenilerek Altin Orda Hanligi’na baglandi. Bu 
tarihten sonra zaman zaman Altin Orda Hanligi’ na kar§i mücadele edip 
yeniden bagimsizliklarini kazanmaya calismislarsa da, buna muvaffak 
olamami§lardir. Nihayet 802/1399’da Ruslann, ba§kentleri Bulgar §ehrini 
tahrip etmelerinden sonra bir daha toparlanamami§lar ve dagilmi§lardir. 14 

Büyük Bulgarya Devleti’ nin parcalanmasiyla birlikte ba§layan dönemde 
bir kisim Bulgarlarin, Karna’ mn kuzeyinde Kazan nehri boyunca göc ederek bu 
bölgeye yerle§tikleri ve buralari tamamen Türklestirdikleri görülmektedir. 
Nitekim 841/1437’de kurulan Kazan Hanligi’mn esas nüfus Bulgar-Kipcak 
kari§imi müslüman halktan olu§uyordu. Aynca Ogur Türkcesi’nin bir lehcesini 
konu§an Cuvaslar’in da, eski Bulgarlar’ in torunlan olduklan kabul 
edilmektedir. 15 

Böylece Itil (Volga) ve Karna (Colman) nehirlerinin birlestigi bölgeye 
gelerek ilk bagimsiz Müslüman -Türk devletini kuran Itil (Volga) Bulgarlan, 
burada tam olarak bilemedigimiz bir tarihten itibaren Hazarlar’in idaresine 


11 Zskeriya Kitapgi’ya gore bu Bulgar Hakani’mn ismi Bilge Var Han’dir ve Islami kaynaklara 
qöre Almis veya Ilteber Han’dir. (Ilk Müslüman Türk Hükümdar ve Hakanlari, 2. bsk., Konya, 
195, s. 208) 

12 Mergil, a.g.e., s. 16; Yazici, a.g.e., s. 68. 

13 Ta§agil, “Idil Bulgar Hanligi”, DIA, XXI, 473. 

14 Mergil, a.g.e., s. 16-17. 

15 Tagagil, “Idil Bulgar Hanligi”, DIA, XXI, 473. Rasony’in belirttigine gore, mesela son 
zamanlarda Kovalevskiy’e gore bugünkü Quvaglar, onlarin torunlandir. (Bkz. Tarihte Türklük, 
s. 95). Hatta Bulgarlar arasinda konugulan Bulgarca dilinin, bugünkü Quva§ga’ya gok yakin 
oldugu ifade edilmektedir. (Bkz. Bahaeddin Ogel, islamiyetten Once Türk Kültür Tarihi, 3. bsk., 
Ankara, 1988, s. 264.) Quvaglar hakkinda genig bilgi igin bkz. Nuri Yüce, “Quva§lar”, DIA, 
istanbul, 1993, VIII, 388-392. 
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girmi§tir. Hazarlar’in yikilisindan sonra da 354/965-635/1237 yillari arasinda 
237 sene bagimsiz kalmi§lardir. Bundan sonra Altin Orda Hanligi’na 
baglanarak, XV.yüzyihn ortalarina kadar varliklarini korumu§lardir. 

2. Itil (Volga) Bulgar Hanligi Dönemi Kültür ve Medeniyeti: 

Bulgarlar hakkinda en geni§ bilgileri derlemis olan Ibn Fazlan’in 16 , Islam 
dininin bölgeye yeterince girmesinden önceki döneme ait tespitlerine gore, 
devletin basinda bir hükümdar bulunmaktaydi. Eski bir Türk geleneginin 
devami olarak da, resmt merasimlerde hükümdarin yaninda hanimi da yer 
alirdi. 17 Hükümdar ile kar§ila§an herkes ayaga kalkar ve ba§indaki kalpagi 
cikanrdi. 1,8 Kadin-erkek ili§kileri, ahlakï prensiplere uymak §artiyla büyük 
oranda serbestti. Mesela, kadinlar ve erkekler hep beraber nehre girip birlikte 
yikanirlar, birbirlerinden kacmazlar; bununla beraber herhangi bir gekilde zina 
etmezlerdi. Cünkü zina onlara gore en büyük suclardandi. 19 Nitekim bu 
serbestlik cercevesinde adam öldürme, fuhug ve hirsizhgin cezasinin ölüm 
olmasi dikkat cekicidir. 20 

Diger taraftan aile ili§kileri ve veraset usülünün Islamï esaslara uygun 
olmadigi görülmektedir. Bu agidan bakildiginda erkek cocugu dedesi büyütür, 
ölen babaya cocuklari degil karde§i varis olurdu. 21 

Ba§hca gida maddeleri dan, at eti 22 , etli arpa corbasi ve balik 23 ; icecekleri 
ise bal igkisi ve bugday ile arpadan yapilan bir icki olup, kimizi taniyip 
tammadiklari konusunda elimizde kesin bir bilgi yoktur. 24 

Bulgarlar, IV/X.yüzyilin ba§inda diger Türk kabileleri gibi göcebe idiler, 
ancak kisa zamanda yerle§ik hayata gecmislerdir. Tarima elverisli topraklari 


16 Kafesoglu Itil Bulgarlari hakkinda en güvenilir bilgileri Ibn Fazlan’in verdigini ifade ederken 
(Türk Milli Kültürü, s. 196), Kitapgi, Ibn Fazlan’in eserinde Türklere haksizhk yaptigmi ve 
Cahiz’in Türkler hakkindaki sicak ve samimi yakla§imini onun eserinde bulmanin mümkün 
olmadigmi söylemektedir.filk Müslüman Türk Hükümdar ve Hakanlan, s. 213) Ibn Fazlan’m, 
Bulgarlar hakkindaki tespitleri igin bkz. Ibn Fazlan, Seyahatname, Qev. Ramazan §e§en, 
Istanbul, 1995, s. 47-68. 

17 ibn Fazlan, a.g.e., s. 49. 

18 ibn Fazlan, a.g.e., s. 58. 

19 ibn Fazlan, a.g.e., s. 61. 

20 ibn Fazlan, a.g.e., s. 60, 61. 

21 ibn Fazlan, a.g.e., s. 59. 

22 ibn Fazlan, a.g.e., s. 57. 

23 ibn Fazlan, a.g.e., s. 58. 

24 Yazici, a.g.e., s. 73. 
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ekerek, aym yüzyihn ikinci yarisinda usta birer ciftci olduklanni göstermi§lerdir. 
Dan, bugday ve arpa yetistirdikleri ba§hca ürünleri olu§turmaktadir. 25 

Orta Itil bölgesi, kuzey bölgelerini Hazar Denizi, Iran, Kafkaslar, Türkistan 
ve Orta Asya’ya baglayan büyük kervan yollan üzerinde bulunuyordu. Bu 
sebeple ticaret, Bulgarlar arasinda hayli yayilmistir. Hatta Karna ile Itil 
nehirlerinin birle§tigi yerden 100 km kadar güneyde, bugünkü Kazan’in 115 
km güneyinde Itil kiyisinda bulunan ve nüfusu 50.000 oldugu ifade edilen 
ba§kent Bulgar 26 sehri, III/IX-VII/XIII. yüzyillarda Dogu Avrupa’nin en önemli 
ticaret merkezi konumundaydi. Bu ticaret sirasinda cesitli kürkler, at ve keci 
derileri, ayakkabi, ok, kilig, zirh, koyun, sigir, balik tutkali, ceviz, balmumu, bal 
ve Slav köleler ihrac edilirken; dokuma kuma§, silah, lüks e§yalar ve keramik, 
yani canak-cömlek ithal edilmistir. 

Kuyumculukta da ileri giden Itil Bulgarlan’nin bu alandaki ustaliklari, 
Isvec’e kadar bütün bati Slavlan üzerinde etkili olmustur. 27 

Baskent Bulgar sehrinin önemli bir ticaret merkezi oldugu dönemde, 
aynca Suvar, Biler, Göke-Tav ve Etrec gibi §ehirlerin kuruldugu görülmektedir. 
Özellikle Bulgar sehrinde in§a edilen Han Camii, Dogu Türbesi, Ak Saray, Kara 
Saray, Han Saraylan, Kücük Minare, Büyük Minare ve Han Kabri gibi eserler 
Itil Bulgarlan’nin mimaride oldukca ilerlemi§ olduklarini göstermektedir. 28 

Qe§itli ilimlerde kom§ulan Ruslara gore hayli üst seviyede olan Itil 
Bulgarlan arasinda yetisen ilim adamlan icinde Bulgar §ehri kadisi Numan b. 
Yakub el-Bulgarf (Ö1.559/1164) ve Tarfhu’l-Bulgar adli eserinden 
bahsedilmektedir. Ancak söz konusu eser bize ula§mami§tir. Isimleri bize kadar 
ulasan ulema arasinda Kadi Ebu’l-Ala Hamid Bulgari ve ögrencisi Davud b. 
Süleyman Saksini de zikredilebilir. 29 

Islam ordulan ile dogrudan hic temaslari olmadan, özellikle Hazar, 
Harezm ve Samanï tacirlerle ticari ili§kiler sonunda müslüman olan Itil 
Bulgarlan, Abbasi halifeliginin parcalanma sürecine girdigi ve merkezin büyük 
ölgüde güg kaybettigi bir dönemde Abbasi idaresine en azindan manevi destek 
saglami§lardir. Bunun yam sira o dönemdeki diger müslüman devletlerle ili§ki 
icinde olmu§lar ve Islam dininin yayilmasi konusunda da faaliyetlerde 
bulunmu§lardir. 


25 Mergil, a.g.e., s. 17. 

26 Bu §ehrin plani hakkinda bkz. Kurat, “Bulgar”, IA, II, 792. 

27 Mergil, a.g.e., s. 18. 

28 Yazici, a.g.e., s. 75-76. Bu eserler hakkinda bkz. Kurat, “Bulgar”, IA, II, 792-793. Bulgar §ehri 
hakkinda aynca bkz. Devlet, a.g.e., IX, 326-334. 

29 Yazici, a.g.e., s. 75. 
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II. KARAHANLILAR (225-609/840-1212) 

1. Karahanlilarm Mensei, Kurulusu ve Siyasi Tarihi: 

Dogu ve Bati Türkistan’da hüküm sürmü§ olan bir Müslüman-Türk 
devletidir. Dönem olarak Itil Bulgar Devleti’nden sonra kurulmus ise de, 
tarihteki yeri ve tesirleri, kültür ve medeniyet tarihine katkilari dü§ünüldügünde, 
ilk büyük Müslüman-Türk devleti olarak tanimlamak yanh§ olmayacaktir. 

Karahanlilar tabiri, bu devleti kuran sülale mensuplannin isimlerinde sik 
sik gecen ve kuvvetli anlamina gelen “Kara” kelimesinden dolayi verilmistir. Bu 
sekliyle bu ismi ilk defa V.V.Grigorev kullanmi§tir. Grigorev, 1874’ te yazdigi bir 
makalede bu devlete Karahanlilar Devleti adini vermi§ ve bundan sonra bu 
isim yaygin olarak kullanilmistir. Ancak bunun di§inda bu devlete Ilek Hanlar, 
Türkistan Uygurlari, Türkistan Hakanlari, el-Hakaniyye, el-Haniyye, Al-i 
Afrasiyab 30 gibi isimler de verildigi görülmektedir. 31 

Karahanlilar’ in men§ei konusunda farkli nazariyeler ileri sürülmüstür. 
Bunlar arasinda Karahanlilar konusunda önde gelen isimlerden olan Omelyan 
Pritsak tarafindan ileri sürülen görüs ragbet bulmu§ idi. Bu görü§e gore 
Karahanlilar, Karluk hanedanina bagli kabul ediliyordu. 32 

Ancak Karahanlilar üzerinde önemli ve ciddi ara§tirmalar yapan Resat 
Gene, bu konudaki görü§ler arasinda, V.V.Barthold, V.Minorsky ve Faruk 
Sümer tarafindan ileri sürülen Karahanlilar devletinin Yagmalar tarafindan 
kurulmu§ oldugu §eklindeki nazariyenin kesinlik kazandigini ifade etmektedir. 
Genc’e gore de Yagmalar, Uygurlar’in bir kolu veya onlara bagli bir 
topluluktur. 33 Burada, Karahanlilarm men§ei konusunda Genc’in görü§üne 
katildigimizi belirtmek istiyoruz. 

Uygurlar’in bir kolu veya onlara bagli bir topluluk olan Yagmalar, 
225/840 yilinda Ötüken’deki Uygur Devleti’ nin Kirgizlar tarafindan 
yikilmasindan sonra batiya göc etmi§lerdir. Ka§gar bölgesine gelerek buralan 
Karluklar’dan alarak yurt edinmi§lerdir. Daha sonra Ili vadisine de yayilmi§lar 


30 Re§at Geng’in tespitine gore, Karahanli hükümdarlan kendilerini Alp Er Tonga’mn neslinden 
kabul ettikleri igin, bu Türk hükümdarlarinin iranlilar’in §ehnamelerinde Afrasiyab olarak 
adlandinlmi§ olmasindan dolayi bu sülaleye Ali Afrasiyab gibi bir ad verildigi de bilinmektedir. 
Omelyan Pritsak, Alp Er Tonga adindaki Tonga sözünün Tamgag adi ile ilgili oldugunu ileri 
sürmüfse de bu dogru degildir. (“Karahanlilar”, Doguftan Günümüze Büyük islam Tarihi, 
Konya, 1994, VI, 138-139). Afrasiyab konusunda geni§ bilgi igin bkz. Tahsin Yazici, 
“Efrasiyab”, DIA, Istanbul, 1994, X, 478-479. 

31 Omelyan Pritsak, “Kara-Hanlilar”, ÏA, Istanbul, 1967, VI, 251-252. 

32 Pritsak, “Kara-Hanlilar”, IA, VI, 252. 

33 Geng, a.g.e., VI, 139-140. 
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ve devletin diger önemli merkezi olan Balasagun bölgesini de ele 
gecirmislerdir. 34 

Karahanli sülalesinin bilinen ilk hükümdan Bilge Kül Kadir Han’dir. 
204/819 tarihinden itibaren Maveraunnehir’de hüküm sürdügü bilinmesine 
kar§ihk, gerek saltanati ve gerekse de faaliyetleri hakkinda hicbir bilgi 
bulunmamaktadir. Iki oglu Bazïr Arslan ve Ogulcak Kadir Han ile Ogulcak 
zamaninda Bazïr Arslan’ in oglu Satuk Bugra Kara Han, devletin kurulus 
dönemindeki önemli isimlerdir. Satuk, Karahanlilara siginmi§ olan Ebü Nasr 
isimli bir Samanï sehzadesi veya Islam süfï vaizleri ile karsilasmis ve müslüman 
olmustur. Bundan sonra amcasina kar§i ba§lattigi iktidar mücadelesini 
kazanarak devletin ba§ina gecmistir. Bu §ekilde siyasï hakimiyetini sagladiktan 
sonra, hakim oldugu bölgelerde Islam dinini resmen ilan etmistir. Yakla§ik 
olarak 333/944-945 tarihinde müslüman olan Satuk, Abdülkerim ismini 
almistir. Onun hakkinda kaynaklarin “Mücahit”, ve “Gazi” gibi unvanlar 
kullanmasi, müslüman olmayan Türkler arasinda Islam dinini yaymak icin hayli 
mücadele ettigini ortaya koymaktadir. 35 

Abdülkerim’den sonra oglu Bayta§ Arslan Han (Süleyman) dönemi, 
Islamiyet’in yayilmasi acismdan önemlidir. Zira Süleyman, müslüman olmayan 
muhaliflerine kar§i mücadele ettigi gibi, bütün Karahanli Devleti’nin Islam’a 
girmesini saglami§tir. Nitekim 349/960’da, Karahanlilar’in hakim oldugu 
bölgelerde ya§ayan Yagma, Karluk, Cigil ve Tuhsi gibi Türk topluluklarindan 
olu§an 200.000 cadirlik bir Türk toplulugu müslüman olmustur. 36 

Bu sekilde ba§layan yeni dönemden itibaren Karahanlilar, 
Maveraunnehir bölgesinde hakimiyet saglamak amaciyla Samanïlerle, Horasan 
bölgesinde hakimiyet saglamak amaciyla da Gaznelilerle mücadele icinde 
olmustur. Bu arada Karahanli hanedani icinde iktidar mücadeleleri 
görülmekteydi. Hatta bu mücadelelere zaman zaman Gazneliler’in 
müdahaleleri söz konusu olmaktaydi. 37 


34 Geng, a.g.e., VI, 142. 

35 Geng, a.g.e., VI, 143-144. Barthold konuya farkli bir agidan bakmaktadir. Ona gore 
Karahanlilar’ in müslüman olmalan konusunda ancak efsanevi rivayetler mevcuttur. Bu 
efsanevi rivayetlere gore islamiyet’i ilk kabul eden Abdülkerim Satuk Bugra Han’dir. Bkz. 
V.V. Barthold, Mogol istilasina Kadar Türkistan, Haz. Hakki Dursun Yildiz, Ankara, 1990, s. 
272. 

36 Geng, a.g.e., VI, 144. 

37 Yazici, a.g.e, s. 81. 
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Karahanlilar Devleti’nin siyasï tarihinde 433/1041-1042 senesi önemlidir. 
Zira bu tarihte Karahanlilar, Bati Hanligi (Bati Karahanlilar Devleti) ve Dogu 
Hanligi (Dogu Karahanlilar Devleti) olmak üzere ikiye aynlmistir. 3 ' 8 

Bunlardan Bati Hanligi’ nin devlet merkezi önce Özkend, daha sonra 
Semerkand §ehri idi. Bati Hanligi Hocend’e kadar Bati Fergana’yi ve 
Maveraunnehr’i icine ahyordu. 39 609/1212’de Harezmgahlar’in Semerkand’i 
fethi ile son bulmustur. 40 

Dogu Hanligi’na gelince Balasagun siyasï ve askerï merkezi, Kaggar ise 
dinï ve kültürel merkezi idi. Talas, Isficab, Sas, Dogu Fergana, Yedisu, Yarkend 
ve Hotan bölgelerini icine ahyordu. 41 536/1141’de Karahitaylar’in hakimiyetine 
giren bu hanlik, ic karisikliklar ve isyanlar §eklinde gelisen olaylar sonucunda 
607/1210-1211’de son bulmugtur. 42 Bu devletin sinirlan iginde 435/1043’te 
Bulgar ile Balasagun gehirleri arasinda yagayan 10.000 cadirdan olugan bir 
Türk toplulugu müslüman olmustur. 43 

Bu iki kolun yam sira Fergana Hanligi’ndan da bahsedilmektedir. Buna 
gore Karahanli Devleti’nin 1042de ikiye bölünmesinden sonra Fergana bir süre 
Bati Karahanlilar’ da kaldi. Daha sonra Dogu Karahanlilar’ in hakimiyetine 
gegen Fergana’da, Karahitaylar’in 1141’de Maveraunnehr’i istila etmelerinden 
sonra merkezi Özkend olmak üzere bagimsiz bir Karahanli devleti daha 
kurulmustur. Bu hanedan hakkindaki bilgilerimiz de oldukga sinirhdir. Hatta 
840/1212’den sonra tamamen kesilmektedir. 44 

2. Karahanlilar Dönemi Kültür ve Medeniyeti: 

Karahanlilar döneminde devletin basinda bulunan hükümdar, Tann 
tarafindan bagislanan bazi özelliklere sahiptir. Bir ba§ka ifadeyle kut, yani 
devlet, baht, hükümranlik hakki sahibidir ve idare etme hakki Türk 
hükümdarina bir lutüf olarak bagi§lanmi§tir. Bu sebeple de hükümdar, 
Tanri’nm yeryüzündeki temsilcisi durumundadir. 45 Nitekim Yusuf Has Hacib’in 
belirttigi gibi, bu dönemde Türk hükümdarimn gögün altindaki bütün ülkelerin 
ve insanlarin tek hakimi telakki edilmesi yaygin bir inanis idi. Bununla birlikte 


38 Mergil, a.g.e, s. 25. 

39 Mergil, a.g.e., s. 25. 

40 Geng, a.g.e., VI, 158. 

41 Yazici, a.g.e., s. 84. 

42 Pritsak, “Kara-Hanhlar”, IA, VI, 262. 

43 Mergil, a.g.e., s. 25. 

44 Yazici, a.g.e., s. 87. Bu arada Qin kaynaklarma gore Karahanlilar’ in tarihi konusunda bkz. 
Nuraniye Hidayet, Qin Kaynaklarma Gore Karahanlilar (840-1231), (Yaymlanmamig Yüksek 
Lisans Tezi), Hacettepe Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara, 1992. 

45 Geng, a.g.e., VI, 164. 
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Türk hükümdan, kesinlikle insan üstü bir varlik olarak görülmemigtir. Zira o 
önce Tann’ya, sonra da Törü 46 , yani kanun yoluyla idaresi altindakilere karsi 
sorumludur ve bu sorumluluklarini yerine getirebildigi sürece hükümdar olarak 
kalabilir . 47 

Bu acidan bakildiginda hükümdarin ba§hca görevi halkin refahini 
saglamak; törüyü düzenlemek ve ülkenin dirlik ve birligini saglamak; düzenli bir 
savas gücü bulundurup fetihler yapmak ve halk ile ili§kileri düzenlemektir. 
Buna bagli olarak da paranin ayarini korumak, adaleti hakim kilmak ve 
yollann emniyeti saglamasi gereklidir. Buna kar§ihk halkin da kanunlara 
uymasi, vergileri ödemesi, hükümdarin dostuna dost ve dügmamna dügman 
olarak gerekenleri yapmasi gereklidir . 48 

Yusuf Has Hacib’in bu gekilde ifade ettigi temel esaslarin, cagimizdaki 
devlet-millet anlayisi ve iki kumm arasindaki hak ve sorumluluklar acismdan 
oldukca anlamli ve gecerli oldugunun altini cizmek gerekmektedir. 

Karahanlilar dönemi, Türkler’in müslüman olma sürecinin, büyük 
kitlelerin müslüman olmasiyla Türk tarihinde yeni bir döneme girdigi devredir. 

Bu yeni dönemin en dikkat ceken özelligi, Türkler’in Islam medeniyetine 
katkiya baslamis olmasi ve Türk-Islam kültür ve medeniyeti adi altinda ilk 
ürünlerin ortaya cikmaya ba§lamasidir. 

Karahanli hükümdarlan, Islam dinini kabul etmekle kalmamig, hakim 
olduklari bölgelerde cesitli yollarla Islamiyet’in yayilmasi igin caba 
göstermi§lerdir. Bu maksatla, gok sayida cami, medrese, kervansaray ve 
hastane gibi müesseseler tesis etmislerdir. Bu faaliyetler sonucunda Kasgar, 
Balasagun, Semerkand ve Buhara birer ilim ve kültür merkezi olarak 
geli§mi§tir. Iste bu merkezlerde Türk-Islam kültür ve medeniyetinin ilk ürünleri 
ortaya gikmaya ba§lami§tir . 49 

Bu ürünler arasinda zikredilmesi gereken örneklerden birisi “Satuk Bugra 
Han Destani” dir. Bu destan, Karahanlilar’ in ilk müslüman hükümdan Satuk 
Bugra Kara Han’in müslüman olmasi ve Islam dinini yayma gali§malari; ailesi 
ve kerametlerinden bahseden, milli-dinï karakterli bir eserdir. Bu destanin 


46 Kanun manasina alinan ve aslinda bozkirlarda fiiln ya§anan hayatin zamanla hukuki-sosyal 
deger kazanmi§ davraniflanni ihtiva eden törü, eski Türk sosyal hayatini düzenleyen normlar 
bütünü idi. Orhun kitabelerinde gegtigi §ekliyle, Türk devleti törü hükümlerine dayali bir 
kurulu§tu. Adalet, iyilik, efitlik ve insanlik törünün anayasa hükmünde degi§mez prensipleridir. 
Bkz. Kafesoglu, a.g.e., s. 233-235. 

47 Geng, a.g.e., VI, 166. Kr§. Yusuf Has Hacip, Günümüz Türkgesi ile Kutadgu Bilig Uyarlamasi, 
Haz. Fikri Silahdaroglu, 1. bsk., Istanbul, 1992, s. 166, 173, 438, 474, 475 

48 Geng, a.g.e., VI, 166-169. Kr§. Kutadgu Bilig, s. 246, 429, 430, 439-440, 444, 446-447. 

49 Yazici, a.g.e., s. 94. 
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elimizde bulunan ve oldukca da gec bir dönemde istinsah edilmig nüshalan 
“Tezkire-i Satuk Bugra Han” ismini tasimaktadir. Eser bu gekliyle Türkce 
mensur bir “Menakib Mecmuasi” dir. 

Bu destana gore Hz.Peygamber, Mirac esnasinda Satuk Bugra Han’in 
ruhu ile görü§mü§tür. Bu görügmede Hz.Peygamber’e, onun kendisinin 
vefatindan üg asir sonra dünyaya gelerek Türkistan’da Islam dinini yayacagi 
söylenmistir. Satuk dogdugu zaman yer sallanmig, kaynaklar kaybolmug, bahce 
ve cayirlar ciceklerle dolmustur. Dünyaya geldiginde onun müslüman olacagini 
anlayan falcilar öldürmek istemigler, ancak annesi tarafindan kurtanlmistir. 12 
yasinda iken kendisine Hizir gelmi§ ve dinï nasihatlerde bulunmugtur. 50 
Destanin bu özellikleri göz önüne ahndiginda, Hz.Peygamber’ in dogumunda 
meydana geldigi ifade edilen harikulade haller ve cocuklugundaki diger bazi 
olaylarla benzerlik tagimaktadir. 

Bu dönemin bir diger ürünü, “Manas Destani” dir. XI-XII. yüzyillarda 
olugan ve 400.000 misradan meydana gelen bu destan, Karahanlilar 
döneminde suba§i, yani ordu komutani olarak görev yapan Manas’in, Islam 
dini adina müslüman olmayanlarla yaptigi mücadeleyi konu edinmektedir. 51 

Karahanlilar döneminin üzerinde durulmasi gereken iki önemli ürünü, 
“Kutadgu Bilig” ve “Dïvanü Lugati’t-Türk” dür. 

Kutadgu Bilig, Yusuf Has Hacib tarafindan manzum olarak ve Ka§gar- 
Hakaniyye lehcesi ile yazilmi§ ve 462/1069-1070 yilinda tamamlanmistir. 
Müellif bu eseri, Ka§gar hükümdari Tabgac Bugra Kara Hakan Ebü Ali Hasan 
b. Süleyman Arslan Karahan’a sunmustur.'’ 2 

Kutlu olma bilgisi, hükümranlik bilgisi, siyasï hakimiyet bilgisi, devlet 
olma ve devletli olma bilgisi gibi anlamlara gelen Kutadgu Bilig, insana her iki 
yönde gercekten kutlu olmak, mutlu ya§amak icin gerekli olan yolu göstermeyi 
amac edinmistir. Bu agidan eserin temelinde kamil insan kavrami yer 
almaktadir. 

Eser, insanlara mutluluk yolunu gösterdiginden bir nasihatname özelligi 
tasimasi yaninda, devlet adamlarina ideal bir devlet idare sistemini göstermeyi 


50 Bkz. Necla Pekolcay, islamï Türk Edebiyati, Istanbul, 1967, 1, 15-19. 

51 Geni§ bilgi igin bkz. Pekolcay, a.g.e., I, 19-26. Manas Destani’nin tamami igin bkz. Manas 
Destani, Qev. Abdülkadir Inan, Istanbul, 1992. Bir anlatima gore bu destan, Türkler’in bozkir 
hayatini anlatan ve Alpler devrinin tipik kahramani Manas’in destanidir. Bkz. Kafesoglu, a.g.e., 
s. 320. Manas Destani’ndaki ahlak anlayifi konusunda bkz. Seyit Ahmet Atak, Manas 
Destani’nda Ahlak Anlayi§i, (Yayinlanmamif Yüksek Lisans Tezi), Pamukkale Universitesi 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, Denizli, 1999. 

52 Pekolcay, a.g.e., I, 40-41 
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de hedeflediginden bir siyasetname olarak da degerlendirilebilir. 53 Bu acidan 
Selcuklu veziri Nizamülmülk (1018-1092) tarafindan yazilan Siyasetname’den 
önce telif edilmi§ olup, ayri bir deger tagimaktadir. 

Yusuf Has Hacib, eserinde dort temsili kigiyi konusturmustur. Bunlar aym 
zamanda dort unsuru temsil etmektedir: 

1. Kün-Togdi: Hükümdar olup, dogru yol ve adaleti temsil eder. 

2. Ay-Toldi: Vezir olup, saadet ve devleti temsil eder. 

3. Ögdülmi§: Vezirin oglu olup, akil ve mantigi temsil eder. 

4. Odgurmis: Vezirin zahit kardesi olup, akibeti, yani dünyanin sonu ile 
hayatin tükenigini temsil etmektedir. Bu haliyle Odgurmig dünya nimetleri ve 
zevklerini bo§ ve degersiz bulmaktadir. 

Eserde, eski Türk kültürünün izleri ile Islam dininin Kur’an-i Kerim ve 
Hadis olmak üzere iki temel kaynagindan ulagan esaslarin uyumlu bir bicimde 
kaynastinlmis oldugu görülmektedir. Bagarili bir Türkce ile yazilmis eserde 
yabanci kelimelere gok az yer verilmistir. Kutadgu Bilig, büyük ölgüde dinï, 
ahlakï, hukukï, sosyal, siyasï ve pedagojik problemler üzerinde düsünen, yeri 
geldikge aym konularda gerekli nasihatleri yapip hikmetleri siralayan didaktik 
bir kitaptir. 1825’te ilim dünyasina kazandinlan eser üzerinde bu tarihten 
itibaren yerli ve yabanci bilim adami tarafindan gok sayida arastirma 
yapilmigtir. 54 

Kasgarli Mahmud’un eseri olan Dïvanü Lugati’t-Türk, 466/1074’te 
tamamlanmis ve müellif tarafindan 470/1077’de Bagdat’ta Abbasi halifesi 
Muktedt Billah’a takdim edilmistir. Abbasi halifesine sunulmus olmakla 
beraber, Dogu Karahanli kültür havzasina ait bir üründür. 55 

Türk milletinin yüceligini anlatmak, Türk dilini özellikle Araplar’a 
ögretmek, Türk dilinin güglenmesini saglayarak Arap dili karsmda bozulmasini 


53 Bir anlatima gore Kutadgu Bilig ismi, Cengiz Han’a nispet edilen devlet idare felsefesine, 
nasihatlere ait esere de verilmi§tir. Yusuf Has Hacib, kitabina Kutadgu Bilig ismini kendisi 
verdigini kaydetmifse de, mukaddimesinden anla§ildigina gore evletgilige ait “§ehname-i 
Türki” Ier ondan önce vardi ve Yusuf Has Hacib bu eseri yeni bir fekilde tasnif etmi§tir. Bkz. 
A.Zeki Velidï Togan, Umumi Türk Tarihi’ne Girif, 3.bsk., Istanbul, 1981, s. 84. Kutadgu 
Bilig’te ortaya konulan devlet idaresi konusunda bkz. Mehmet Kandir, Kutadgu Bilig’e Gore 
Devlet idaresi, (Yaymlanmami§ Yüksek Lisans Tezi), S.Ü. Sosyal Bilimler Enstitüsü, Konya, 
1990. Kutadgu Bilig’in yeni bir tahlili konusunda ise bkz. Abdurrahman Kaplan, Yusuf Has 
Hacib ve Eseri Kutadgu Bilig’in Yeni Bir Gözle Tahlili, (Yayinlanmamif Yüksek Lisans Tezi), 
A.Ü.Sosyal Bilimler Enstitüsü, Ankara, 1996. 

54 Bkz. R.Rahmeti Arat, “Kutadgu Bilig”, IA, Istanbul, 1967, VI, 1038-1047; Pekolcay, a.g.e., I, 
41-47; Ahmet Caferoglu, “Karahanlilar Devri Türk Edebiyati”, Türk Dünyasi El Kitabi, Ankara, 
1976, s. 406-408; Yazici, a.g.e, 96-100. 

55 Yazici, a.g.e., s. 100. 





Dog. Dr. Ahmet Turan Yüksel 


19 


önlemek ve Türkce’nin diger dillerden üstün oldugunu ortaya koymak amacini 
tagiyan eser, isminden de anlagilacagi üzere Türk dillerinin bir nevi divanidir. 
Bu §ekliyle de Türk sive ve agiz malzemesini icine alacak bir sözlük olarak 
düsünülmüstür. Bütün bunlann yam sira eser, bir bütün olarak Türk tarih ve 
cografyasi ile Türk dili ve kültürü icin tam anlamiyla bir hazine özelligini 
tasimaktadir. Eserde aynca Türkler’in bulunduklari yerler ile iliski icinde 
olduklari millet ve ülkeleri gösteren bir Türk dünya haritasinin bulunmasi da, 
önemini artirmaktadir. Dïvanü Lugati’t-Türk, ilk defa Kilisli Rifat (Bilge) 
tarafindan 1915-1917 tarihleri arasinda 3 cilt halinde yayimlanmistir. 56 

Karahanlilar döneminin bir diger ürünü, Edib Ahmed b. Mahmud 
Yüknekï’nin “Atabetü’l-Hakayik” (Hakikatlerin E§igi) isimli eserdir. Bu eser, 
klasik edebï Türkce ile Xll.yüzyilda yazilmis olup, konu ve edebt tür olarak 
Kutadgu Bilig’in bir devami niteligindedir. Türk-Islam kültürü sahasinda ferdï 
ahlak hakkinda ve tamamen dinï bir perspektifle yazilmig, manzum bir 
nasihatnamedir. Bu özelligiyle de, bir vaaz ve ahlak risalesi niteligini 
tasimaktadir. Türk Dil Kurumu tarafindan 1951’de yayimlanmigtir. 57 

Bu dönemin üzerinde durulmasi gereken bir diger ürünü, Hoca Ahmed 
Yesevï’ye nispet edilen “Dïvan-i Hikmet” tir. Pïr-i Türkistan lakabiyla taninan 
ve Türkler arasinda tarikat kuran ilk Süfi olan Ahmed Yesevï, 442/1050’de Bati 
Türkistan’ in Sayram kasabasinda dogmugtur. Daha sonra 7 yasinda Yesi 
sehrine gelmis ve 561/1 166da burada vefat etmigtir. 

Ahmed Yesevï’ye nispet edilen Dïvan-i Hikmet, onun söyledigi hikmetli 
manzümelerin XV-XVI.yüzyilda toplanmi§ §eklidir. Bu sebeple eserde, onun 
hikmetlerinin yam sira, müritlerine ait olan manzümelerin de toplanmis olmasi 
gok büyük bir ihtimaldir. Bu agidan bu hikmetlerin hangisinin Ahmed 
Yesevï’ye ait oldugunu tespit etmek oldukga zor gözükmektedir. 

Arapga ve Farsga bildigi halde hikmetlerini Türkge söyleyen Ahmed 
Yesevï’ nin hikmetlerinde dervisligin faziletleri, dinï-ahlakï menkibeler, büyük 
müslüman sahsiyetleri metheden manzümeler, dünyadaki durumdan 
yakinmalar, ahiret ahvali ile ilgili hususlar yamnda dinï duygulara baglilik 
konulan islenmistir. 

Ahmed Yesevï’nin kurucusu oldugu Yesevïlik tarikati önce Seyhun ve 
Ta§kent yöresiyle Dogu Türkistan’ da yerlesmistir. Bundan sonra 


56 Bkz. Pekolcay, a.g.e., I, 48-51; Caferoglu, a.g.e., s. 406; Mergil, a.g.e., s. 31;Yazici, a.g.e., s. 
100-102; Mustafa S.Kagalin, “Dïvanü Lugati’t-Türk”, DIA, Istanbul, 1994, IX, 446-449. Farkli 
bir degerlendirmeye gore bu eser, hem henüz pagan olan Türk halkinm bir gelenek ve 
görenekler ansiklopedisi, hem de Türk dilindeki bir halk edebiyati ve kültür ansiklopedisidir. 
Bkz. Roux, a.g.e. s. 113. 

57 Bkz. Pekolcay, a.g.e., I, 51-58; Caferoglu, a.g.e., s. 408-409; Yazici, a.g.e., 102-104. 
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Maveraunnehir ve Harezm sahalarina, XIII. yüzyilda ise Anadolu’ya kadar 
ula§mi§tir. Daha sonraki dönemlerde Naksïbendïlik Yeseviligin önemini 
azaltmig ise de, tatbikatlar ve erkan bakimindan ondan etkilenmistir. Ayrica 
Ahmed Yesevï’nin Yunus Emre üzerinde de etkili oldugu bilinmektedir . 58 

Bütün bunlardan sonra Karahanlilar siyasï, dinï, kültürel ve medeniyet 
tarihi acismdan §u gekilde degerlendirilebilir: 

a) Bu dönem, Türkler arasindan kitlesel Islamlagma dönemidir. 

b) Türk-Islam kültür ve medeniyetinin ilk ürünlerinin ortaya ciktigi bir 
dönemdir. 

c) Karahanlilar, hakim olduklan bölgelerin Islamlagmasi yaninda 
Türklegmesi konusunda da etkili olmuglardir. Oguz boylannin Orta Asya 
steplerinden kalkarak Iran ve Anadolu iclerine kadar yayilmalarinda Karahanli 
Devleti’nin varligi önemli bir rol oynamistir. Oguzlar’in ve Selcuklu Devleti’nin 
ilk tarihi Karahanli ve Gazneli devletlerinin sinirlan icinde gelismistir. 

d) Karahanlilar, Orta Asya kültürü ile Selcuklular arasinda tam bir gecisi 
olu§turmu§lardir. Nitekim Selcuklu mimarisinde ve agac i§lemeciliginde görülen 
süsleme motifleri Karahanlilardan gelmistir. 

e) Karahanli sinirlan icinde yer alan ve devletin bati sinin kabul edilen 
Talas sehri, iktisadT ve dint acidan önemli bir konuma sahipti. Nitekim burada 
gok miktarda ticaret kolonisi bulunmaktaydi. On Asya’dan gelen müslüman 
tüccar ve kervanlari bu bölgede görülmektedir. Bir gok ticaret yolunun birlestigi 
bir kavsak durumunda olan Talas, aym zamanda Orta Asya’da Islam dininin 
bir sigrama tahtasi konumundaydi. 

III. GAZNEÜLER (352-582/963-1186) 

1. Men§ei, Kurulusu ve Siyasï Tarihi: 

Gazneli Mahmud’un Yeminu’d-Devle lakabina nispetle Yemïniler ve 
babasina nispetle de Sebük Teginïler denilen Gazneliler, temeli Alp Tegin 
tarafindan atilip Horasan, Afganistan ve Kuzey Hindistan topraklarinda hüküm 
süren bir Müslüman-Türk devletidir. Devletin kurucusu olan Gazneliler 
hanedani ise bu ismi ba§§ehir Gazne’den almigtir. 


58 Ahmed Yesevt ve Divan-i Hikmet hakkinda bkz. Pekolcay, a.g.e., I, 65-75; Caferoglu, a.g.e., s. 
409-410; Yazici, a.g.e., s. 104-105; Fuad Köprülü, Türk Edebiyatinda Ilk Mutasawiflar, 4.bsk., 
Ankara, 1981, s. 27-180; Kemal Erarslan, “Ahmed Yesevt”, DIA, Istanbul, 1989, II, 159-161; 
Kemal Erarslan, “Dtvan-i Hikmet”, DIA, Istanbul, 1994, IX, 429-430. Ahmed Yesevt’nin 
Hikmetleri igin bkz. Ahmet Yesevt (Hikmetleri), Hazirlayan: Ibrahim Hakkulov, Qeviren ve 
Sadeleftiren: Erhan Sezai Toplu, Istanbul, 1995. 
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Gazneli Devleti’nin temelini atan Alp Tegin, Samanï Devleti’nin Horasan 
ordulari komutani olarak görev yapan önemli bir gahsiyetti. Gittikce nüfüzunun 
artmasi sebebiyle devlet merkezi Buhara’dan uzakla§tinlmi§ ve 350/961 ’de 
Nigabur’da Horasan valisi olarak göreve baslamistir. Aym senede Samanï 
Emïri Abdülmelik b. Nüh’un ölümü ve yerine Mansur b. Nüh’un gecmesiyle 
birlikte merkezle iligkileri daha da bozulan Alp Tegin, 352/963’te beraberindeki 
kuvvetle Dogu Afganistan’da bulunan Gazne gehrine geldi. Burada hüküm 
süren ve mahalli bir hanedanlik olan Levikler’i Gazne gehrinden uzaklagtirdi ve 
buraya hakim oldu. Alp Tegin’in buraya hakim olarak bagimsiz bir beylik 
kurmasiyla da Gazneli Devleti’nin temeli atilmig oldu. 59 

Alp Tegin’den sonra i§ bagina gelen en önemli gahsiyet, en gok güvendigi 
gahsiyetlerden birisi olan Sebük Tegin’dir. 367-387/977-997 yillari arasinda 
hüküm süren Sebük Tegin, Gazneliler hanedaninin kurucusudur. Zira ondan 
sonra devletin bagina gecen hükümdarlar, onun soyundan gelmistir. 

Sebük Tegin döneminde Gazneli hakimiyeti Toharistan, Zabulitan, Gür 
ve Belucistan’a kadar genislemistir. Hatta bu dönemde Hindistan üzerine 
seferler düzenlendigi de bilinmektedir. 

Sebük Tegin’in ölümü üzerine oglu Ismail veliaht olarak tahta cikmistir. 
Ancak diger oglu Mahmud bu durumu kabul etmeyerek, Ismail ile taht 
mücadelesine girismistir. Bu mücadelede bagarili olan Mahmud, 388/998’ de ve 
28 yaginda iken Gazne’de devletin bagina gecmistir. 60 

Gazneli Mahmud, sahsiyeti ve ilim adamlari, sair ve ediplere gösterdigi 
yakin ilginin yaninda bir gok sanat eserinin tesekkülünde büyük rolü olan bir 
devlet baskanidir. Ayrica Islam dininin yayilmasi amaciyla Hindistan’a yaptigi 
seferler ile ün yapmistir. 

Gazneli Mahmud, Samanïler tarafindan taninmayan Abbasi Halifesi 
Kadir Billah’a elgiler göndererek, onun adina hutbe okutmustur. Halife de 
kendisine “Yemïnü’d-Devle ve Emïnü’l-Mille” lakabi ile birlikte hakimiyet 
alametlerinden olan hil’at, tag ve bayrak göndermistir. Bu münasebetle 
389/999 61 yilinda Gazne’de büyük bir toren icra edilmistir. Halifenin bu 
iltifatina karsilik Gazneli Mahmud, Islam dinine yardim etmek ve Islam 
düsmanlarini söküp atmak maksadiyla her yil Hindistan’a sefer düzenleyecegi 


59 Mergil, “Gazneliler”, DIA, Istanbul, 1996, XIII, 480-481. 

60 Bkz. Mergil, Gazneliler Devleti Tarihi, Ankara, 1989, s. 7-13. 

61 Bir diger anlatima gore bu hadise 390/1000 yilinda gergekle§mi§tir. (ibrahim Kafesoglu, 
“Mahmud Gaznevï”, IA, Istanbul, 1957, VII, 175. 
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geklinde söz vermistir. 62 Gazneli Mahmud’un faaliyetleri sebebiyle Halife daha 
sonra ona Nizamü’d-Dm ve Nasiru’l-Hak unvanlanni da vermistir. 63 

Gazneli Mahmud, verdigi söz geregince 390/1000 senesinden itibaren 
418/1027 senesine kadar Hindistan üzerine toplam 17 sefer gerceklestirmistir. 
Bu seferler sonucunda Hindistan’in önemli bir kismi fethedilmistir. Fethedilen 
yerlerde Islam dininin yayilmasi igin gerekli faaliyet yerine getirilmistir. 

Hayati boyunca hig yenilgi görmeyen ve müslüman hükümdarlar 
arasinda ilk defa Sultan unvanini kullanan Gazneli Mahmud döneminde 
Hindistan seferleri disinda diger önemli fetihler de gerceklestirilmistir. Nitekim 
bu konuda Sistan ve Harezm’in fethi, Gürlular ile yapilan mücadele dikkat 
cekmektedir. Ayrica Horasan bölgesinde hakimiyeti ele gecirmek amaciyla 
Gazneli-Karahanli mücadelesi de ayn bir öneme sahiptir. 

Gazneli Mahmud 421/1030’da öldügü zaman, Samaniler’e bagli bir 
beylik olarak devraldigi Gazneliler’in sinirlan, batida Azerbaycan sinirlanndan 
doguda Hindistan’in yukan Ganj vadisine, Orta Asya’da Harezm’den Hint 
Okyanusu sahillerine kadar ulagan büyük bir devlet haline gelmigtir. 64 

Gazneli Mahmud’un yerine kisa bir süre kücük oglu Muhammed sultan 
oldu. Ancak babasinin ölümü sirasinda Iran seferinde olan Mesud, ordunun da 
destegi ile kardesini maglup ederek, 412/1030’ da 32 yaginda hükümdar oldu. 
Abbasi Halifesi Kadir Billah ona “Nasiru Dinillah”, “Hafizu Ibadillah” ve 
“Zahiru Halifetillah” unvanlarini vermistir. 65 

Babasi gibi hayati seferlerle gegen Sultan Mesud döneminde de 
Hindistan seferleri önemli bir yer tutmaktadir. Bunun disinda Karahanlilar, 
Harezmsahlar ve Selguklular ile mücadele de dikkat gekmektedir. 

Sultan Mesud, henüz büyük bir devlet olmayan Selgukluklular’i 
Horasan’dan gikarmak igin gok mücadele etti. Fakat 428/1037 ve 429/1038’ de 
Selguklu Qagri Bey karsismda Gazneli ordusu iki defa yenilgiye ugradi. Bu 
gekilde Horasan’da Gazneli hakimiyeti sona ermis oldu. Sultan Mesud, 
Hindistan’ a yaptigi seferlerde basanli olmasina ragmen Selguklular karsismda 
büyük bir basari elde edemedi. Nihayet Tugrul Bey ile 431/1040’da 


62 Mergil, a.g.e., s. 13-16. 

63 Mergil, “Gazneliler”, Doguftan Günümüze Büyük islam Tarihi, Konya, 1994, VI, 254. 

64 Bkz. Mergil, “Gazneliler”, DIA, XIII, 481-482; Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 37-38; M. 
Longworth Dames, “Gazneliler”, iA, istanbul, 1964, IV, 743-744. Gazneli Mahmud ve dönemi 
hakkinda farkli tespitlerde bulunan Barthold, onun saltanatinm daha bilinmeyen yönleri 
oldugunu iler sürmügtür. Ona gore Sultan Mahmud’un binlerce teb’asi yalniz §iilik sugundan 
degil, agir vergiler sebebiyle de helak olmugtur. Ayrica onun askeri seferleri halk igin sadece 
sefalet sebebi olmugtur. Bkz. Mogol istilasma Kadar Türkistan, s. 307. 

65 Yazici, a.g.e., s. 114. 
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Dandanakan’da karsilasti ve üc güren savasta agir bir yenilgiye ugradi. Sultan 
Mesud, güclükle Gazne’ye cekilip arkasindan Hindistan’a gitmek istemi§se de, 
buna muvaffak olamami§tir. Zira 432/1041’de bir ayaklanma sonucu tahttan 
uzakla§tinldi ve öldürüldü, kardesi Muhammed devletin ba§ina getirildi. 66 

Dandanakan sava§i, Gazneliler’in büyük bir devlet olma özelligini 
yitirmesi 67 ve buna kar§ihk Selcuklular’m büyük bir devlet olma yolunda önemli 
bir engeli a§malari anlamina gelmektedir. Cünkü bu galibiyetten sonra Tugrul 
Bey, Horasan Emiri olarak kabul edilmistir. Ayrica iki devlet arasinda yirmi yil 
süreyle sava§lar meydana gelmi§tir. Bu dönemde Gazneliler Horasan’ 1 , 
Selcuklular da Gazne’yi ele gecirmeye calismislarsa da, iki taraf dan hic birisi 
ba§anli olamamistir. 68 

Sultan Mesud’dan sonra Gazneliler’ de saltanat mücadelesi birbirini takip 
etmistir. Nihayet son sultanlan Hüsrev Melik Gazne’yi, Pencap bölgesini ve 
Lahor’u ele geciren Gürlular tarafindan esir alindi ve böylece 582/1 186’ da 
Gazneli Devleti’ne son verildi. 69 

2. Gazneliler Dönemi Kültür ve Medeniyeti: 

Gazneliler’de sultan devlet yönetiminde mutlak bir sekilde hakim idi ve 
“Allah’ in yeryüzündeki gölgesi” sayihyordu. Hükümdar sarayi Iran gelenegi 
esas ahnarak te§kilatlandirilmi§ti. Sarayda siki protokol kurallari uygulanmakta 
ve sultanin halk ile dogrudan temasi engellenmekteydi. Saray te§kilatinda diger 
Müslüman-Türk devletlerinde bulunan görevliler bulunmaktaydi. Idari yapida 
ise Dïvan-i Vezaret 70 , Dïvan-i Risalet 71 ,, Dïvan-i Arz 72 ve Dïvan-i Berid 73 gibi 
divanlar bulunmaktaydi. 

Adliye te§kilatinda yargi i§lerini her §ehirde bulunan kadilar yürütüyordu. 
Kadilann yam sira her eyalette bir kadilkudat bulunurdu. Kadilarin dürüst 
görev yapmalanni saglamak amaciyla onlara yüksek ücret ödenmistir. Bu 


66 Mergil, “Gazneliler”, DIA, XIII, 482. 

67 Barthold’un anlatimma gore Dandanakan savagi, Gazneliler’in Horasan’daki hakimiyetine 
ebediyyen son vermiftir. Bkz. A.g.e., s. 323. 

68 Dandanakan Savafi ve sonuglan hakkinda bkz. Ali Sevim, “Dandanakan Savafi”, DiA, 
istanbul, 1993, VIII, 456-457. 

69 Mergil, Gazneliler Devleti Tarihi, s. 91. 

70 Baginda vezir bulunan, mali ve genei idari iflerlerle ilgilenen divandir. 

71 Baginda Sahib-i Divan-i Risalet bulunan, sultanin eyaletler ve diger devletlerle haberlegmesini 
saglayan divandir. 

72 Baginda Ariz bulunan ve günümüzdeki Milli Savunma Bakanligi’nm benzeri bir görev yapan 
divandir. 

73 Dtvan-i igraf da denilen, devletin ig haberlegmesi ile gizli haber alma görevini yerine getiren 
divandir. 
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arada halkin gikayetlerinin dinlendigi Dïvan-i Mezalim’e Gazneli sultanlari 
bizzat bagkanlik yapmigtir. 

Diger Müslüman-Türk devletleri gibi güclü bir askeri tegkilata sahip olan 
Gazneliler’de kara ordusu oldukca önemliydi. Sultan Mahmud döneminde 
muhtemelen sayilan 100.000 dvannda olan Gazneli ordusu Türk, Hint ve 
Tacik gibi farkli unsurlardan meydana geliyordu. Aynca orduda en fazla 1700 
kadar fil de bulunmustur. 74 

Büyük bir siyasi gücün temsilcileri olan Gazneliler dönemi, kültür ve 
medeniyet acismdan da yüksek bir seviyede ve parlak gecmistir. Ehl-i sünnet 
mensuplan olarak iyi bir egitim gören Sultan Mahmud ve aym zamanda iyi bir 
hattat olan Sultan Mesud, kendi saraylannda devrin en büyük simalanni 
toplamaya cahsmislar, gairlere ve ulemaya hürmet ve saygi göstermiglerdir. 
Ayrica kom§u ülkelerden sairleri kendi ülkelerine cagirmislardi. Nitekim Sultan 
Mahmud’ un sarayinda 400 gairin bulundugu seklindeki rivayet mübalagali 
kabul edilse bile, §iir ve edebiyata verilen önemi göstermesi acismdan dikkat 
gekicidir. Ehl-i sünnet inancini tasiyan Gazneli sultanlari, §iï Büveyhiler ve 
Karmatiler ile devrin diger putperest inang sahipleri ile mücadele etmislerdir. 
Sultan Ibrahim, her yil bizzat bir Kur’an istinsah eder; onu sadaka ve diger 
hediyelerle birlikte Mekke’ye gönderirdi. 75 

Gazneliler’de devletin resmi dili Arapga olup, ilmi eserler de Arapga 
yazilmistir. Buna karsilik saray ve orduda Türkge konusulmaktaydi. Diger 
taraftan Farsga’nin da gelismesi saglanmistir. 

Bu dönemin en önemli §airi, §ahname müellifi Firdevsï’dir. Firdevsï, 
eserini 389/999’ da önce bir Emir’e, sonra da bazi degi§ikliklerle 400/1 009’ da 
Sultan Mahmud’a takdim etmistir. Firdevsï’nin disinda Türk asilli Minugihrï ve 
Ferruhï ile Melikü’s-Suara Unsuri de önemli isimlerdendir. Nitekim Sultan 
Mesud, 21 Eylül 1031’de Gazne’de kutladigi Ramazan Bayrami’nda büyük bir 
kabul resmi ve eglence tertip ettirmis; bu sirada §air Unsurï’ye 1000 dinar 
mükafat vermistir. 

Tasavvuf alaninda da gelismelerin görüldügü Gazneliler döneminde 
Nisaburda Ebü Abdurrahman es-Sülemi ile Abdülkerim b. Hevazin el-Kuseyri; 
Herat sehrinde ise Ebü Ismail Muhammed el-Ensari bu sahada önde gelen 
isimlerdendir. 

Gazneliler dönemi tarih yaziciligi bakimindan da parlak gegmistir. Bu 
sahada önemli isimlerden olan Ebü Nasr Utbï, Sebük Tegin ve Sultan Mahmud 
dönemini ele aldigi Kitabu’l-Yemïnï adli bir eser telif etmistir. Ayrica Zeynü’1- 


74 Bkz. Mergil, “Gazneliler”, DIA, XIII, 482-483. 

75 Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 40-41. 
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Ahbar müellifi Gerdizï ve Tarïh-i Beyhakï müellifi Ebu’l-Fazl el-Beyhakï 
Gazneliler devrinin önde gelen tarihcilerindendir. Farsca yazilan ve otuz dit 
oldugu ifade edilen Tarïh-i Beyhakï’nin az bir kismi günümüze kadar 
gelmistir . 76 Türkler hakkinda Tafdïlü’l-Etrak ala Sairi’l-Ecnad adli bir risale 
yazmi§ olan Ibn Hassül da, bir süre Gazneliler’in hizmetinde cahsmistir. 

Gazneliler döneminin önemli isimlerinden birisi de, Ortagag’in en büyük 
alimlerinden ve gok yönlü bir sahsiyet olan Ebü Reyhan el-Bïrünï’dir. Sultan 
Mahmud’un, Harezm’in fethinden sonra hocalan ile birlikte Gazne’ye getirdigi 
Bïrünï, Sultan Mahmud ile birlikte Hint seferlerine katilmistir. Kitabu’t-Tahkïk 
ma li’l-Hind isimli eseri Hindülar’in inang ve adetlerini tarafsiz olarak inceleyen 
ilk Islamï eserdir. Bu eserde Hindistan’in cografyasi, ilmï ve dinï hayati 
hakkinda da genis bilgi bulunmaktadir. Bïrünï tarih, dinler tarihi, matematik, 
trigonometri, jeoloji, cografya, botanik, fizik, astroloji, ve tip alanlannda pek azi 
günümüze kadar gelebilmis yüz seksen kadar eser telif etmistir. " 

Islam devletlerinin ilmï hayatinda önemli yer tutan medreseler Büyük 
Selguklular zamaninda te§kilatlanmi§ sekliyle bilinirse de ilk medreseler XI. 
yüzyil baslannda Gazne’de kurulmustur. Nitekim Beyhakiyye, Saïdiyye, Ebü 
Sa’d el-Esterabadï ve Ebü Ishak el-Isferayïnï adlanni tasiyan dort medrese 
Sultan Mahmud döneminde kurulmustur. " 8 

Gazneliler’den günümüze intikal eden sikkeler bu devletin para basimiyla 
ilgili faaliyetleri konusunda bilgi vermektedir. Sultan Mahmud zamaninda 
Lahor’da üzerinde Arapga ve Sanskritge yazilar bulunan Hint paralari 
“tenge”ler basilmistir. Sultanlar ayrica Abbasi halifeleri tarzinda dinar ve 
dirhemler de bastirmislardir . 79 

Gazneliler dönemi mimari faaliyetler agisindan da dikkat gekmektedir. 
Kurulusunda kügük bir merkez olan Gazne, Sultan Mahmud zamaninda Islam 
ve Hint medeniyetlerinin birlegtigi önemli bir §ehri haline gelmigtir. Pek gok 
mimari eserle donatilan ve Asya’nin en büyük kültürel merkezlerinden biri 
haline gelen Gazne sehri, Büyük Selguklu mimarisi ve sanatinda etkili oldugu 
gibi, Hindistan’da gelisecek olan Islamï-Türk sanatina da temel olusturmustur. 
Bunun yam sira Güney Afganistan’da Büst sehrinin kar§i kiyisinda, Hilmend 
nehri kenarinda in§a edilen ordugah §ehri Le§ker-i Bazar’da bulunan Ulu Cami 
ve Fransiz arkeologlar tarafindan yapilan kazilarla ortaya gikarilan Saray, bu 


76 Beyhakï, eserinin dili ve edebi degeri konusunda bkz. Nasser Akhlaqui, Ebu’l-Fazl Beyhakï: 
Tarihi ve Tarihinin Dili ve Edebï Degeri, (Yayinlanmami§ Doktora Tezi), istanbul Universitesi 
Edebiyat Fakültesi Arap ve Fars Filolojisi Kürsüsü, istanbul, 1978. 

77 Yazici, a.g.e, s. 121. 

78 Ara Altun, “Gazneliler”, DIA, XIII, 485. 

79 Mergil, “Gazneliler”, DIA, XIII, 483. 
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dönemin önemli eserlerindendir. Bunlara ilave olarak Sultan Mahmud’un 
Gazne’nin kuzeyinde in§a ettirdigi “Bend-i Mahmudi” bugüne kadar varligini 
korumus ve kullanilmistir. 80 

Bütün bunlardan sonra Gazneliler siyasï, dinï, kültürel ve medeniyet 
tarihi acismdan §u gekilde degerlendirilebilir: 

a) Gazneli devlet teskilatmda Islam müesseselerinin yaninda, Islam’in 
kabulünden önceki Türk kurumlari da görülmektedir. Bu sebeple Gazneliler, 
Türk- Islam devlet tegkilati sentezinin en iyi temsil edildigi ilk Türk 
devletlerinden birisidir. Nitekim Selcuklu veziri Nizamü’l-Mülk, 
Siyasetname’sinde sik sik onlann devlet tegkilatindan örnekler vermigtir. Bu 
özelligi ile de Gazneliler, hic güphesiz kendinden sonra kurulan Müslüman-Türk 
devletlerine örnek olmugtur. 

b) Kuzey Hindistan fetihlerine yol acarak. Islam dinine Pencap’ta güclü 
bir dayanak noktasi saglamiglardir. Bu gekilde de daha sonraki Hindistan 
fetihlerine zemin hazirlamiglardir. 

c) Hint dünyasi kültürüyle dogrudan temas kuranlar olarak tarihe 
gecmislerdir. 

d) Hindistan’da Islam dininin yayilmasim saglamakla, bu bölgede 

Kutbiler (603-608/1206-1211), Babalabanlilar (665-689/1266-1290), Kalag 
Sultanligi (594-938/1197-1531), Tugluklular (720-8171320-1414) ve 
Baburlular (933-1275/1526-1858) gibi Müslüman-Türk devletlerinin 

kurulu§una zemin hazirlami§lardir. Aynca Gaznelier’den asirlar sonra 
günümüzde Pakistan’ in kurulmasinda birinci derecede etken olmu§lardir. 
Dolayli olarak da Benglade§’in ortaya cikisi da aym acidan degerlendirilebilir. 

e) §iï Büveyhiler, Karmatiler ve putperestlerle mücadele ederek, ehl-i 
sünnet inancinin savunucusu olmu§lardir. 

f) Sultan Mahmud ve Mesud hafizalarda halk kahramanlari olarak 
yerle§mi§lerdir. Hatta Sultan Mahmud daha sonraki Iran edebiyatinda adalet 
ve insaf timsali me§hur bir hükümdar olarak yer almistir. 


Mergil, Gazneliler Devleti Tarihi, s. 93-94. Gazneliler dönemi devlet te§kilati ve kültürü 
hakkinda geni§ bilgi igin bu konuda yapilan iki tez galifmasindan yararlanilabilinir. Bunlar 
Güller Nuhoglu, Beyhaki Tarihi’ne Gore Gazneliler’de Devlet Tefkilati ve Kültür, 
(Yayinlanmami§ Doktora Tezi), istanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, istanbul, 1995; 
M.Hanefi Palabiyik, Gazneli Devleti Saray Tefkilati, (Yayinlanmamif Doktora Tezi), Atatürk 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Erzurum, 1996. 
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IV. TOLUNOGULLARI (254-292/868-905) 

1. Mensei, Kurulusu ve Siyasï Tarihi: 

Tulunïler ve Tolunlular da denilen ve Ahmed b. Tolun tarafindan 
Misir’da kurulan Tolunogullan, daha sonra Suriye ve Filistin’e kadar nüfüzunu 
geni§leten ve Abbasi hilafetine ismen bagli ilk Müslüman-Türk devletidir. Bu 
sebeple Itil (Volga) Bulgar Hanligi, Karahanlilar ve Gazneliler gibi tamamen 
bagimsiz olmayip, yan bagimsiz bir karaktere sahiptir. 81 

Abbasiler’in hilafete gecmesinde, Horasan’da ba§layan Abbasï ihtilalinde 
yer alarak önemli rol oynayan Türkler, gerek orduda ve gerekse de devlet 
hizmetinde degi§ik kademelerde görev almi§lardir. Bu görev alanlarindan birisi 
de Misir valiligidir. Tolunogullan’ nin kurucusu olan Ahmed b. Tolun, bu 
dönemde görev yapan Türk valilerinden birisidir. 

Devletin kurucusu olan Ahmed b. Tolun’un babasi Tolun, Dokuz Oguz 
Türklerindendir. Buhara asilli olup, 200/815-816’da Samanï valisi Nuh b. Esed 
tarafindan Buhara’dan Bagdat’ta bulunan halife Me’mün’a gönderilmistir. 
Tolun kisa zamanda halifenin sarayinda ve komutanlari arasinda itibarli bir 
konuma yükselmi§tir. 82 

Ahmed b. Tolun 220/835’de Bagdat’ta dogmus ve ertesi sene babasi ile 
birlikte Samerra’ya gitmistir. Ahmed’ in burada iyi bir dinï ve askerf egitim 
gördügü bilinmektedir. 240/854’de babasi ölünce halife Mütevekkil babasinin 
komutanlik ve beylik görevini Ahmed’e vermek istedi. Ancak o Samerra’da 
kalmayi tercih etmistir. Zira siyasï olaylardan uzak kalmak ve sinir boylarindaki 
gaza faaliyetlerine katilmayi arzu etmekteydi. 

Bu maksatla Tarsus’a gelen Ahmed, burada hem askeri tecrübesini 
art ir mis ve hem de cesitli ülkelerden gelen alimlerin ilim meclislerine katilarak 
dinï ilimlerde onlardan faydalanmi§tir. 

Muhtemelen 248/862’de Samerra’ya dönen Ahmed, halife Müstaïn’in 
güvenini kazanmis, sarayda sözü ge een nüfüzlu kimseler arasina girmistir. 
252/866’da halife Müstaïn’in azledilip Vasit’a sürüldügü dönemde onunla 
birlikte Vasit’a gitmistir. Bu dönemde yeni halife Mu’tez’in annesi Kabïha’nin, 
Müstaïn’i öldürmek üzere i§ birligi teklifini reddetmistir. 


81 Yan bagimsiz Türk-islam devleti ifadesini Nesimi Yazici kullanmaktadir. Bkz. ilk Türk-islam 
Devletleri Tarihi, s. 41. 

82 Kazim Ya§ar Kopraman, “Tolunogullan”, Dogu§tan Günümüze Büyük islam Tarihi, Konya, 
1994, VI, 56. 
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Halife Mu’tez, devlet idaresinde büyük bir nüfüz elde eden ve aym 
zamanda Ahmed’in üvey babasi olan Bayik Bey’i 83 , merkezden uzakla§tirmak 
düsüncesiyle Misir’a vali tayin etti. Ancak Misir’a gitmek istemeyen Bayik Bey, 
Ahmed’i vekil sifatiyla yani naib olarak Misir’a göndermek istemistir. Siyasï 
kari§ikliklann hüküm sürdügü Samerra’dan uzakla§mak isteyen Ahmed, bu 
teklifi kabul ederek 254/868’de Misir’a gitmistir. 84 Ahmed b. Tolun’un Fustat’a 
ula§masiyla müslüman Misir tarihinde yeni bir devir ba§ladi. Zira Misir, 
Tolunogulari döneminde tarihteki en parlak devirlerinden birisini ya§ami§tir. 85 

Ahmed b. Tolun, Misir’ da hakimiyeti ele gecirmek ve nüfüzunu yaymak 
konusunda karsilastigi problemleri a§maya muvaffak olmu§tur. Bu arada hilafet 
merkezinde cikan kan§ikliklar sonunda Bayik Bey, Misir valiliginden azledildi 
ve arkasindan 256/870’ de öldürüldü. Misir valiligi, Ahmed’in kayinpederi olan 
Yarcüh 86 et-Türkï’ye verildi. Yarcüh da Misir’a gitmeyip, Ahmed’i naibi olarak 
Misir’ da birakti. Aym zamanda Berka ve Iskenderiye’nin idaresini de elinde 
bulunduran Yarcüh, buralann idaresini de Ahmed’ e vermistir. Bu §ekilde 
Misir’ in tamamina hakim olan Ahmed, idari acidan hayli güclenmis oldu. 87 

Halife Mu’tez’in öldürülüp 257/870’de Mutemid’in halife olmasiyla 
birlikte Ahmed idarede daha da güclenmistir. Zira yeni halife Misir’ in Beytülmal 
ve Berid te§kilatinin sorumluluk ve idaresini; arkasindan da §am’in idaresini 
Ahmed b. Tolun’a vermi§tir. Bu §ekilde 260/873 yilinda Ahmed b. Tolun, 
Misir’ da tek ba§ina hakim bir idareci haline gelmistir. 88 

Bu dönemde hilafet merkezi Basra cevresindeki Zenc isyani ve Fars 
bölgesindeki Saffarilerle me§gul olmaktaydi. Ahmed bu durumdan 
yararlanarak bagimsizhgini elde etmistir. Nitekim Zenc isyani sebebiyle 
kendisinden maddi destek isteyen halifeye, istedigi miktardan daha az 
yardimda bulunmustur. Bunun üzerine Musa b. Boga el-Kebïr komutasinda 
260/873’de Misir’a gönderilen Abbasi ordusu basansiz olmustur. Bu geli§me 
Ahmed b. Tolun’un siyasï hayatinda bir dönüm noktasini olu§turmaktadir. Bu 
tarihten itibaren kuvvetli bir orduya sahip olmus; ismen halifeye bagli olmasi ve 
Cuma hutbelerinde halifenin adinin zikredilmesi ile sikkeler üzerinde halifenin 


83 Bir anlatima gore ismi “Bayakbak” §eklindedir. Bkz. §inasi Altundag, “Tolunlular”, iA, 
istanbul, 1974, 12/1, 430. 

84 Hakki Dursun Yildiz, “Ahmed b. Tolun”, DIA, Istanbul, 1989, II, 141. 

85 Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 5. 

86 Bir anlatima gore ismi Barhuh’dur. Bkz. Altundag, “Tolunlular”, IA, 12/1, 430. 

87 Mergil, a.g.e., s. 5-6. 

88 Yildiz, “Ahmed b. Tolun”, DIA, II, 142. 
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adinin bulunmasi diginda bagimsiz bir hükümdar gibi hareket etmeye 
baslamistir. 89 

265/878’de Dimagk valiligine tayin edilen Ali b. Amacur et-Türkï, 
Ahmed’e tabi olup, hutbede onun adini zikredecegini beyan etti. Bu dönemde 
Hims ve Hama valilerinin de aym yolu takip ettikleri görülmektedir. 90 

Bu geligmeler sonucunda Ahmed b. Tolun, 265/879’da ilk defa kendi 
adina sikke basürdi. Paralar üzerinde Halife Mu’temid’in ismi yaninda onun 
ismi de zikredilmistir. 91 

Ahmed b. Tolun, Tarsus üzerine yaptigi bir seferde yenilmesi üzerine 
hastalanmis ve 270/884’ de Misir’da vefat etmigtir. 92 Devrinin hükümdarlan 
arasinda önemli bir yere sahip olan Ahmed b. Tolun’un 16 93 yillik idareciligi 
zamaninda Misir, tarihinin en parlak devirlerinden birisini gecirmistir. 

Ahmed b. Tolun’dan sonra yerine gegen oglu Humareveyh, 270- 
283/884-896 yillari arasinda hüküm sürdü. Humareveyh, kendisi gibi Türk 
olan Musui valisi Ishak b. Kundacik, Sacogullan’ndan Muhammed el-Af§in, 
Halife Muvaffak ve Muvaffak’in oglu olan ve daha sonra Mu’tezid adiyla halife 
olacak olan Ahmed ile Suriye’de mücadele etmistir. 94 

277/886’da Muvaffak ile yapilan antlasma sonunda Humareveyh Misir, 
Suriye ve Anadolu sinir bölgelerinde 30 yil süreyle vali olarak taninmistir. Buna 
kargilik yilda 300.000 dinar vergi ödemeyi kabul etmigtir. 95 

279/892’de halife olan Mu’tezid, Humareveyh’in kizi Katru’n-Neda ile 
evlendi. Böylece Tolunogullari ile Abbasiler arasinda dostane iligkiler geligme 
göstermistir. Bunun bir göstergesi olarak Mu’tezid, Firat’tan Berka’ya kadar 
olan yerlerin idaresini Humareveyh’e vermistir. Ayrica saltanat alametlerinden 
olan hil’at, kilig, tac ve kemer göndermi§tir. 96 

Humareveyh döneminde Bizanslilarla yapilan mücadele sonunda sinirlar 
Toroslara, Musui harig Cezïre ve batida Bingazi’ye kadar ulasti. 97 Humareveyh, 
Suriye’ye yaptigi bir sefer sirasinda 283/896’da köleleri tarafindan öldürüldü. 98 


89 Yazici, a.g.e., s. 43. 

90 Yildiz, “Ahmsd b. Tolun”, DIA, II, 142. 

91 Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 6. 

92 Kopraman, a.g.e. VI, 63. 

93 Yildiz’a gore Ahmed b. Tolun’un idareciligi on be§ yil sürmüftür. (“Ahmed b. Tolun”, DiA, II, 
143) 

94 Yazici, a.g.e., s. 44. 

95 Altundag, “Tolunlular”, IA, 12/1, 433. 

96 Kopraman, a.g.e., VI, 65. 

97 Yazici, a.g.e., s. 44. 

98 Mergil, a.g.e., s. 9. 
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Humareveyh’den sonra 10 yillik sürede Tolunogullan dagilma ve cöküs 
devresini yagamigtir. Ondan sonra sira ile yerine ge een ogullari Ceyg ve Harun 
ile §eyban b. Ahmed b. Tolun devletin birligini koruyamadilar. Once Suriye’de 
Karmatïlerle mücadelede bagarili olunamamig, arkasindan da devlet eski 
gücünden gok sey kaybetmistir. 

Nihayet Abbasi halifesi Müktefï’nin, Muhammed b. Süleyman el-Katibï 
komutasinda gönderdigi ordu, önce Suriye’yi ele gecirmis, sonra da Fustat’a 
girerek 292/905’de Tolunogullan hanedanina son vermistir. Hilafet ordusu 
Fustat’ta büyük bir tahribat yapmistir. Ahmed b. Tolun’un kurdugu el-Kataï 
gehri ve Ahmed b. Tolun Camii diginda diger eserler tamamen tahrip 
edilmigtir." 

2. Tolunogullan Dönemi Kültür ve Medeniyeti: 

Tolunogullan zamaninda Misir yeniden bir canlanma, ilerleme ve refah 
devri yagamigtir. Bu devlet temelde, kuvvetli bir orduya ve ülkenin iktisadi 
bakimdan kalkinmasina dayanmaktaydi. Aynca ticaret de son derece 
geligmigti. 100 

Ahmed b. Tolun döneminde meveudu 100.000 olan Hassa Ordusu’nun 
esas unsurunu Türkler ve Sudanli zenciler olusturmaktaydi. Bu kara ordusu 
yaninda 100 parca gemiden meydana gelen bir deniz gücüne sahiptiler. 
Donanma igin Dimyat ve Iskenderiye’deki tersaneler yenilenmi§ 101 , Akka’da bir 
deniz üssü tesis edilmistir. 102 

Tolunogullan Misir’ da Abbasileri geride birakacak gekilde gelisme 
gösteren bir saray tegkilati kurmuslardir. Yazismalan sürdüren Divanu'l-Insa 
basta olmak üzere Divanu'l-Ceys ve Divanu’ 1-Harac gibi divanlar yeniden 
düzenlenmistir. Emniyeti saglamakla görevli olan §urta teskilati ile Berid 
teskilatma son derece önem verilmistir. 103 

Imar faaliyetleri arasinda Ahmed b. Tolun'un Fustat disinda kurdugu el- 
Kataï adindaki sehir ile, burada inga ettigi saray, cami ve daru’l-imare dikkat 
cekmektedir. 876-879 yillan arasinda inga edilen Ahmed b. Tolun Camii 104 
bugün de varligini sürdürmektedir. 105 


99 Bkz. Mergil, a.g.e., s. 9; Kopraman, a.g.e., VI, 65-69; Altundag, “Tolunlular”, IA, 12/1, 434- 
435. 

100 Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 9-10. 

101 Kopraman, a.g.e., VI, 75. 

102 Altundag, “Tolunlular”, IA, 12/1, 436. 

103 Bkz. Kopraman, a.g.e., VI, 70-72. 

104 Jean-Paul Roux, bu caminin, Mütevekkil’in Samera’da yaptirdigi Ulu Cami’nin yerel 
gereklere uyarlanmif bir örnegi olduguna i§aret ederek, mimarideki benzerlikten hareketle 
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Tolunogullan döneminde Misir’da ziraatin yaninda keten ve yünlü 
dokuma ile pamuklu ve ipekli dokumaciligi gelismistir. Ayrica sabun ve geker 
sanayii, maden igletmeciligi, silah yapimi, süsleme ve kücük el sanatlannda 
önemli ilerlemeler görülmüstür. Afrika’dan gelip Misir ve Suriye’den gecen 
ticaret yollannin canli tutulmasina gayret gösterilerek, ic ve dis ticaretin 
geligmesi saglanmigtir . 106 

Bu dönemde resmï dilin Arapga olmasina karsilik, edebiyat ve musïkiye 
merakli olan Ahmed b. Tolun Türkge giirler yazmistir. Ahmed b. Tolun ve diger 
hükümdarlann yakin ilgisi sebebiyle de bu dönemde Misir’da özellikle 
edebiyat, tarih, dinï ve felsefi ilimlerde büyük gelismeler meydana gelmistir. 
Dïvanu’l-Insa’dan dolayi da yazi sanati geligmigtir. 

Tarih alaninda Ibnü’d-Daye diye meghur olan Ahmed b. Yusuf b. 
Ibrahim önde gelmektedir. Bu tarihgi Ahmed b. Tolun ve Ceys’in 
biyografilerini yazmistir. Dinï ilimlerde ise §afiï ulemasindan Rebï b. Süleyman 
el-Muradï ile Hanefïlerden el-Meanï müellifi Ebü Cafer et-Tahavï meshurdur. 
Dinï ilimler yaninda felsefe, tip ve cedel sahalarinda da gelismeler 
görülmektedir. Bu sahalarda Iskenderiye Mektebi ile Ahmed b. Tolun’un 
doktoru olan Saïd b. Nevfel en-Nasranï önde gelmektedir . 107 

Bütün bunlardan sonra Tolunogullan siyasï, dinï, kültürel ve medeniyet 
tarihi agisindan §u gekilde degerlendirilebilir: 

a) Misir’da kurulan yan bagimsiz Müslüman-Türk devletlerinin ilki olan 
Tolunogullan sayesinde Misir, Islam fetihlerinden sonra ilk defa bagimsiz bir 
devlet olmustur. 

b) Temelde askeri güg üzerine tesis edilmis yabanci bir hakimiyeti temsil 
etmelerine ragmen, her agidan Misir igin parlak bir dönemin temsilcileri 
olmuslardir. 

c) Tolunogullan, görünüsteki ihtisamma ragmen kuvvetini kaybeden 
Abbasiler döneminde güglü valilerin merkezi idarenin zayifligindan 
yararlanarak bagimsiz idareler kurabildiklerinin önemli bir isaretidir. 

d) Tolunogullan, halki Türk olmayan bir bölgede kurulan bir Müslüman- 
Türk devleti olarak tarihte iz birakmis ve bu gekilde kendinden sonra Türkler 
tarafindan kurulan idarelere zemin hazirlamiglardir. 


Tolunogullan ve Ih§ïdiler’in Abbasiler’in ürünü olduklanni ifade etmektedir.(Türklerin Tarihi, s. 
108) 

105 Mergil, a.g.e., s. 10. 

106 Yazici, a.g.e., s. 46-47. 

107 Bkz. Kopraman, a.g.e., VI, 76-77; Yazici, a.g.e., s. 48. 
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e) Süleyman el-Katibï komutasindaki hilafet ordusunun Fustat’ta yaptigi 
büyük tahribatla, Ahmed b. Tolun Camii dismdaki pek gok eseri ortadan 
kaldirmalari göz önüne ahndiginda, Tolunogullan döneminde Misir’in imar 
acismdan da oldukca geli§mi§ oldugu ortaya gkmaktadir. Nitekim Ahmed b. 
Tolun Camii bunun en güzel örneklerinden bir tanesi olarak hala varligini 
südürmektedir. 

V. SACOGULLARI (276-317/890-929) 

1. Mensei, Kurulusu ve Siyasï Tarihi: 

Ebü Ubeydullah Muhammed el-Af§in tarafindan Azerbaycan’da kurulan 
ve Saciler de denilen Sacogullan, özellik ve karakter olarak Tolunogullan’ na 
benzemektedir. 

Halifeligin Abbasilere gecmesinden sonra devlet hizmetinde görülen 
isimlerden bir tanesi de, Muhammed el-Af§in’in babasi Ebu’s-Sac Divdad b. 
Yusuf b. Divdest 108 ’dir. U§rusana asilli olan Ebu’s-Sac, muhtemelen Halife 
Me’mun döneminde 207/822’de Ugrusana’nin fethinden sonra ülkesinden 
aynlmigtir. Mu’tasim döneminde 222/837’de Babek isyanini bastirmakla 
gönderilen orduda, kücük bir birligin komutani olarak görev almistir. 
Mütevekkil döneminde ise, 242/856’da, Tarïku Mekke valiligine tayin 
edilmistir. Bu valilik, Irak ile Mekke arasindaki hac yolunun güvenligini 
saglamaktan sorumlu idi. Askeri ve idari alanlarda degi§ik görevler üstlenerek 
40 yil kadar hizmet eden Ebu’s-Sac, 266/879’da Cundisapur’da vefat 
etmigtir. 109 

Ebu’s-Sac’ in iki oglundan birisi olan Ebü Ubeydullah Muhammed el- 
Af§in 110 , Samerra’da dogmus ve bazi devlet hizmetlerinde bulunmu§tur. 
Babasinin uzun süre devlet kademelerinde görev yapmi§ olmasi sebebiyle, az 
da olsa tecrübe sahibi oldugu söylenebilir. Babasinin ölümünden sonra da 
266/880’de Tarïku Mekke ve Harameyn valisi olarak tayin edilmi§tir. 276/890 
yilina kadar, Abbasilerin hizmetinde cesitli ic kari§ikliklarin ortadan 
kaldinlmasinda görev üstlenen Muhammed el-Af§in’i, bir anlamda bu 
ba§anlann kar§ihginda Halife Muvaffak, Azerbaycan valiligine tayin etmi§tir. 


108 Divdad Farsga’da “dev vermi§”, Divdest ise “dev elli” manasina gelir. (Cl. Huart, “Saciler”, 
IA, istanbul, 1966, X, 16). 

109 Yazici, a.g.e., s. 50-51. Kr§. Hakki Dursun Yildiz, “Sacogullan”, Dogu§tan Günümüze Büyük 
islam Tarihi, Konya, 1994, VI, 81-87. 

110 Huart’a gore ismi Ebü Ubeyd Muhammed Af§in olup, Ebu’s-Sac’ in degil, Saffariler’den 
Yakub b. el-Leys’in ogludur. Bkz. “Saciler”, iA, X, 16. 
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276/890 yilinda gerceklesen bu tayin, Sacogullari devletinin kurulmasiyla 
sonuglanmi§tir. m 

Muhammed el-Afsin’in Azerbaycan valisi oldugu dönem, siyasï olarak 
merkezï idarenin iyice zayifladigi ve mahalli hanedanlann bagimsiz hareket 
etmeye ba§ladiklan bir dönemdir. Nitekim Misir’da, üzerinde durdugumuz 
Tolunogullan, Cezïre ve cevresinde Hamdanïler, Maveraunnehir’de Samanïler 
ve muhtelif hanedanlar hüküm sürmekteydi. 

Muhammed el-Af§in, Azerbaycan ’daki valilik görevine ba§ladiktan sonra, 
bu bölgede süküneti saglamaya calismasi yaninda, Emevïler döneminde 
fethedilen ve Dvin merkez olmak üzere bir eyalet haline getirilen; bu dönemde 
yeni bir takim geli§melerin ya§andigi Ermeniye’yi de yakindan takip etmi§tir. 
Bu sürecte Muhammed el-Af§in’in Ermeniye hakimi Simbat ile mücadelesi 11 
yil sürmüstür. Ba§anli bir idarecilik sonunda Muhammed el-Af§in, 288/901’ de 
Azerbaycan ’daki bir veba salgininda vefat etmistir. 1 12 

Kendileri ve dönemleri hakkinda oldukca sinirli bilgilere sahip oldugumuz 
Sacogullari’ nin ba§ina Muhammed el-Af§in’den sonra, oglunun devletin ba§ina 
gecmesi vasiyetine ragmen, el-Af§in’in karde§i Ebu’l-Kasim Yusuf zorla 
gecmistir. Dönemin Abbasi halifesi Mu’tezid bu degi§iklige müdahale etmemi§ 
ve onun idareciligini tammistir. Hatta Yusuf, 289/902’de Erdebil’de bastirdigi 
dirhem üzerine kendi ismini yazdirmistir. 

Yusuf döneminde Ermeniye’nin büyük bir bölümü fethedildi. Ancak 
Simbat’ in yerine gecen oglu A§ot zamaninda, fethedilen yerler kismen geri 
ahnmistir. Nihayet Yusuf, 302/914’ te kesin zafer elde etmis ve bu ba§ansindan 
dolayi kendisine, 304/91 6’ da Rey valiligi de verilmistir. Arkasindan Kazvin, 
Zencan ve Ebher’i fethetmi§tir. Bu arada Abbasi halifesi Muktedir Billah 
tarafindan 296/909’da Yusuf’un Azerbaycan ve Ermeniye valiligi resmen 
tanmmistir. Buna kar§ihk Yusuf, yillik 120.000 dirhem vergi ödemeyi kabul 
etmi§tir. 

Yusuf’un Halife ile aralanndaki ili§ki zaman zaman bozulmus ve 307- 
310/919-922 yillan arasinda Bagdat’ta hapsedilmistir. Ancak Bahreyn’de 
ba§layan Karmatï isyani kar§isinda halife, tavsiye üzerine Karmatiler üzerine 
Yusuf’u göndermeye karar vermi§tir. Bunun üzerine Halife Muktedir, 
314/926’da Yusuf’u, Azerbaycan ve Ermeniye valiligi de dahil olmak üzere 
genis yetkilerle bütün dogu bölgesine vali olarak tayin etmi§tir. Fakat 


111 Yazici, a.g.e., s. 51-52. Geni§ bilgi igin bkz. Yildiz, a.g.e, VI, 88-96. 

112 Yazici, a.g.e., s. 52-53. Geni§ bilgi igin bkz. Yildiz, a.g.e, VI, 96-107. 





94 iLK MÜSLÜMAN-TÜRK DEVLETLERÏMN TAR1HI ÜZERINE 


Karmatïlerle 315/927’ de Küfe önünde yapilan savasta esir dü§en Yusuf, 
esaretin sonunda idam edildi. 113 

Genclik yillanni Mekke’de geciren Yusuf un iyi bir egitim aldigi, Arap dili 
ve kültürüne vakif oldugu ve devrin edebï cevreleri ile iyi ili§kiler kurdugu 
anla§ilmaktadir. 114 

Yusuf’un ölümü üzerine yegeni Ebu’l-Müsafir Feth b. Muhammed el- 
Af§in, Halife Muktedir Billah tarafindan 315/928 yilinda Azerbaycan ve 
Ermeniye valisi olarak tayin edildi. 2 yil süren valiligi dönemindeki siyasï ve 
askeri faaliyetler konusunda kaynaklar herhangi bir bilgi vermemektedir. 
Nihayet 317/929’da zehirlenerek öldürülmesi üzerine Sacogullan’ mn bölgedeki 
hakimiyeti sona ermistir. Gerei ondan sonra oglu Ebu’l-Ferac’dan 
bahsediliyorsa da, onun Azerbaycan’ a vali tayin edildigi hakkinda kaynaklarda 
bir ifadeye rastlanilmamistir. 115 

2. Sacogullan Dönemi Kültür ve Medeniyeti: 

Dönem olarak Misir’da hüküm süren Tolunogullan ile Ih§ïdïler arasinda 
yer alan bir Müslüman-Türk devleti olan Sacogullan’ nin siyasï, askeri, kültür ve 
medeniyet tarihi acismdan büyük bir hakimiyet ve faaliyet gösterdiklerini 
söylemek mümkün degildir. Ancak iktisadï acidan bölgelerinde bir canlilik 
oldugu, hanedan mensuplarinin kendi adlanna bastirdiklan altin sikkelerden 
anla§ilmaktadir. 

Muhammed el-Af§in zamaninda devlet merkezinin Meraga olmasina 
kar§ihk, Yusuf döneminde Erdebil devlet merkezi durumundaydi. Türk tarihi ve 
Azerbaycan bölgesinin Islamla§masi yaninda özellikle Türkle§mesi acismdan 
Sacogullan’ nin önemli rol oynadiklan bilinmektedir. Ancak bu konuda ne 
kadar rol oynadiklanni tespit etmek zordur. 116 

VI. iH§ÏDILER (323-358/935-969) 

1. Men§ei, Kurulusu ve Siyasi Tarihi: 

Ak§itler de denilen ve Muhammed b. Tugc el-Ihsïd tarafindan Misir’da 
kurulan Ih§ïdïler, daha sonra Suriye’ye hakim olan ve Tolunogullan gibi Abbasi 
hilafetine ismen bagli olan bir Müslüman-Türk devletidir. 

Tolunogullan’ nin yikilmasindan sonra Misir, 30 yil boyunca Bagdafa 
bagli olmak üzere, halifelerin tayin ettigi valiler tarafindan idare edilmistir. Bu 


113 Yusuf dönemi igin bkz. Huart, “Saciler”, IA, X, 17; Yildiz, a.g.e., VI, 107-134. 

114 Yazici, a.g.e., s. 54. 

115 Yildiz, a.g.e., VI, 135. 

116 Yildiz, a.g.e., VI, 135-136. 
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sebeple 292-323/905-935 yillari arasindaki zaman “Valiler Devri” olarak 
bilinmektedir. Bu dönemde 13 devrede 8 vali görevlendirilmistir. 1 1 7 

Bu dönemde Misir, Abbasiler ve Fatimiler olmak üzere iki kuvvetli güc 
arasinda bulunuyordu. Her iki halifelik de dogu ve batida Islam dünyasinm 
liderligi icin mücadele etmekteydiler. Bu sürecte §iï Fatimi tehlikesi karsismda 
Abbasi halifeligi, Misir’ da kuvvetli bir idarenin bulunmasini gerekli görüyordu. 
Zira bu idare, batida Fatimiler’ in ilerlemesine karsi koyacak; ayrica daha sonra 
Suriye’de yeni ortaya cikan Bedevï hanedanlar üzerinde kontrolü elinde 
bulunduracakti. I§te bu ortamdan Muhammed b. Tugc yararlanmigtir. 118 

Devletin kurucusu olan Muhammed b. Tugc 1 19 , iki nesilden bu tarafa 
Abbasiler’in hizmetinde bulunan Fergana asilli askerf bir Türk ailesinden 
gelmektedir. Zira Halife Mu’tasim Fergana’dan gok sayida Türk getirtmisti. 
Bunlardan bir tanesi de, Ih§ïdïler’in atasi olan Cuff (Ceff) idi. Mu’tasim 
döneminde kendisine Samerra’da bir ikta verilmistir. Cuff’un oglu Tugg, 
Misir’ da Ahmed b. Tolun’un hizmetinde görev almi§, §am ve Taberiyye valiligi 
yapmistir. 294/906’da halife tarafindan hapsedildikten sonra öldürülmüstür. 120 

Ihgïdiler’in kurucusu Muhammed b. Tugg, 269/882’de Bagdat’ta 
dogmus; babasinin görevi sebebiyle devlet idaresi iginde yetismis, hatta bir süre 
Taberiyye’de babasina vekalet etmistir. Degisik yerlerde görevlendirildikten 
sonra 321/933’de Misir’a vali tayin edildigi görülmektedir. Ancak bu sirada 
§am’da bulundugu igin fiilï olarak görevine ba§layamami§tir. Bundan sonra 
Halife Razi Billah tarafindan Misir’ a ikinci vali olarak tayin edildiginde, 
324/935’de görevine baslamistir. 

Abbasi halifesi tarafindan aym zamanda Divanu’l-Harac’in idaresi de 
verilen Muhammed b. Tugg, halife ile iyi iligkiler tesis etmistir. Bunun neticesi 
olarak Halife Razi Billah, 328/939’da 121 Muhammed’e hakimiyet alameti olmak 
üzere hil’at ve hediyeler gönderdi. Ayrica “el-Ihsid” 122 unvanini da vermistir. 
Bu unvan, Fergana meliklerinin unvani olup, bu dilde “Melikü’l-Mulük” 
anlamina gelmekteydi. Diger taraftan bu unvanin prens veya hükümdar 


11 1 Bu dönem hakkinda geni§ bilgi igin bkz. Kazim Ya§ar Kopraman, “Ihfidiler”, Doguftan 
Günümüze Büyük Islam Tarihi, Istanbul, 1994, VI, 182-193. 

118 Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 11. 

119 Tugc veya Togag kelimesinin manasi kaynaklarda Abdurrahman olarak verilmektedir. Bkz. 
Kopraman, a.g.e., VI, 196. 

120 Kopraman, a.g.e., VI, 196. Bir diger anlatima gore ise Tugg, hapiste eceliyle ölmü§tür. Bkz. 
Ahmet Agirakga, “ih§ïdïler”, DIA, Istanbul, 2000, XXI, 551. 

121 Bir diger anlatima gore 326/938 veya 327/939 yilinda Halife Razi Billah ihfid unvanini 
vermiftir. Bkz. Agirakga, “Ihgtdtler”, DIA, XXI, 551. 

122 ihfid ve anlami konusunda bkz. Agirakga, “ihfid”, DIA, Istanbul, 2000, XXI, 550-551. 
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anlaminda Farsca bir unvan oldugu, Sogd ve Fergana’nin Iranli hükümdarlan 
tarafindan kullanildigi da söylenmektedir. 

Hakimiyet alametleriyle birlikte bu unvanin da verilmesi, Muhammed b. 
Tugc’un buradaki varligi ve gücünün tescili anlamina gelmesi yaninda, bu 
devletin kurulu§u acismdan da önemli bir geli§me olarak degerlendirilebilir. 

Muhammed b. Tugc’un valilige ba§ladigi Misir’da karsilastigi 
problemlerden birisi Mazerailer’dir. Iran asilli bir aile olan Mazerailer, 
Tolunogullari’ndan sonra Misir’in idaresinde büyük ölcüde söz sahibi 
olmu§lardi. Muhammed, Abbasi veziri Ebu’l-Feth’in destegiyle bu ailenin 
nüfüzunu ortadan kaldirmistir. Bu §ekilde güclendikten sonra Emïru’l-Ümera 
Muhammed Ibnü’r-Raik ile mücadeleyi kazanarak, Suriye’yi idaresi altina 
almistir. Ancak Muhammed, Ibnür-Raik’ten sonra Suriye’nin kuzeyinde ve 
Cezïre bölgesinde hakimiyet kurmaya calisan Hamdamlerle kar§i kar§iya 
gelmi§tir. Nihayet 334/945’de Hamdanï sultani Seyfüddevle ile bir antla§ma 
yapildi. Buna gore, Hims’in güneyinden itibaren Hims ve Halep di§inda 
Suriye’nin geri kalan kisimlari Ihsïdïler’in idaresine birakildi. Bu yerlerin 
yaninda Muhammed, Mekke ve Medine’nin idaresini de eline almi§tir. 123 

Muhammed b. Tugc, Seyfüddevle ile yapilan bu antla§madan sonra 
335/946’da vefat etmi§tir. Yerine ge een ogullan Ebu’l-Kasim Unücur (On 
Uygur) (335-349/946-960) ve Ebu’l-Hasan Ali (349-355/960-966) sadece 
§eklen hükümdar olarak devletin basinda yer almi§lardir. Bu iki dönemde 
devletin gercek idarecisi, Muhammed b. Tugc’un Nübe (Sudan) li kölesi 124 
Ebu’l-Misk Kafur idi. Hatta Muhammed onu saltanat naibi olarak tayin etmi§ti. 
Kafur, Ali’nin ölümünden sonra dogrudan kendi adina Misir’da tek hakim 
olmustur. 125 

Kafur’un 22 yillik hakimiyeti döneminde igte ve di§ta önemli bazi 
problemlerle kar§ila§ilmi§tir. Icte Ismaili propagandasi ve tahil üretiminin 
azhgindan kaynaklanan ekonomik problemler; dista ise Karmatiler, Sudanlilar, 
Hamdaniler ve Fatimiler’in artan baskilari kar§isinda kahnmistir. Bu 
problemlerin üstesinden gelmeyi ba§aran Kafur mahir bir siyasetci, anlayi§h, 
zeki, akilli ve dahi bir idareci olarak tavsif edilmektedir. Aynca onun zenginligi 
ve cömertligi de dillere destan olmu§tur. 126 


123 Muhammed b. Tugg dönemi hakkinda bkz. Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 11-12; 
Kopraman, a.g.e., VI, 199-206. 

124 Bir diger anlatima gore Habe§li bir hadim idi. Bkz. C.H.Becker, “Ih§idiler”, IA, Istanbul, 1968, 
5/II, 945. 

125 Yazici, a.g.e., s. 58. 

126 Mergil, Müslüman-Türk Devletleri Tarihi, s. 13. 
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Kafur’dan sonra Ebu’l-Hasan Ali’nin oglu Ahmed (357-358/968-969) 
baga gectiyse de, zayif idaresi gok kisa sürdü ve Ihsïdï idaresine Fatimiler 
tarafindan son verildi. Zira vezir Ebu’l-Fadl Cafer b. el-Furat, kötü bir devlet 
adamiydi ve Misir’da hayat her agidan bozulmustu. Nihayet Fatimi halifesi 
Muiz Lidinillah’in Cevher komutasinda gönderdigi ordu, 358/969’ da Fustat’a 
girdi ve Ihgïdï hakimiyetine son verdi. Böylece 34 yil hüküm süren Ihsidï 
Devleti son bulmustur. 127 Ihsïdïler’ in bu gekilde sona ermesi, toplumda 
huzursuzlugun hakim oldugu devletlerin akibetleri konusunda bir fikir vermesi 
agisindan da önem arzetmektedir. 

Nitekim bu devletin yikilmasi, siradan bir hanedan degisikligi degildir. 
Zira bu tarihten sonra Misir, Hicaz, Yemen ve Suriye’de Abbasi hakimiyeti 
sona ermistir. Bu bölgelerde hutbe Fatimiler adina okunmaya baslamistir. 
Ayrica Fatimiler devlet merkezlerini Misir’ a nakletmisler; Misir ve Yakin- 
Dogu’nun siyasï ve sosyal yapisinda büyük degisiklikler meydana gelmistir. 
Fatimiler’in bu bölgedeki hakimiyeti 200 yil sürdükten sonra, Zengiler 
tarafindan tekrar Abbasilere gecebilmistir. 

2. Ihsidiler dönemi Kültür ve Medeniyeti: 

Ihgidïler döneminde Misir, Tolunogullan döneminde oldugu gibi 
gelismeye devam etmistir. Hatta Fatimiler döneminde Misir’da gegitli ilim ve 
sanat alanlarinda görülen gelismelerin saglam temelleri bu devrede atilmistir. 
Dolayisiyla Misir topraklannda kültür ve medeniyet alaninda yasanan 
ilerlemede Ihgidiler’in de önemli bir yeri söz konusudur. 

Idarede Abbasi hilafetine seklen bagli olan Ihsïdïler, halifelere sembolik 
miktarda bir para gönderiyorlardi. Bir baska ifadeyle yari bagimsiz bir karaktere 
sahip olan Ihgïdïler, bagimsizhklarinin simgesi olarak sikkelere kendi isimlerini 
yazdirmistir. Bunlara örnek olarak 329/940-941’de Muhammed b. Tugg’un 
kestirdigi sikkelere kendi adini yazdirmasi verilebilir. 128 

Ihgïdïler döneminde Türkler ve muhtelif ïrklardan meydana gelen 
ordunun sayi olarak oldukga önemli bir miktara ve 400.000’e ulastigi 
nakledilmektedir. Bununla birlikte ordu, kurucusu Muhammed b. Tugg’un tesis 
ettigi düzeni uzun süre koruyamamistir. Diger taraftan donanma da önem 
tasimaktaydi. Muhammed b. Tugg, Ravza adasindaki tersanenin bir kismini 
Fustat’a nakletmis ve burada gemi imal edilmistir. Olusturulan donanmadan 


127 Kopraman, a.g.e., VI, 212-213. 

128 Kopraman, a.g.e., VI, 215. 
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Suriye seferleri ile Nübelilere karsi yapilan seferlerde, Kizildeniz ve Nil nehrinde 
faydalamlmi§tir. 129 

Imar faaliyetleri acisindan bu dönemde Misir’da yapilan eserlerin hic 
birisi günümüze ulasamamistir. Muhammed b. Tugc, Ravza adasinda Kasrü’1- 
Muhtar adi verilen bir saray ve bahce yaptirmi§tir. 130 Ayrica Kafur da saraylar, 
iki cami, bir tane hastane ve Kafüriye bahceleri in§a ettirmistir. 131 

Bu dönemde Misir’da özellikle tanm alaninda olumlu geli§meler 
görülmemektedir. Sulama kanallari ve setlerinin yeterince tesis edilmemesi 
sebebiyle istenen seviyede üretim gerceklesmemistir. Ie ve di§ ticaretteki 
durgunluga ragmen dokumacilik, agac ve maden isciliginde önemli geli§meler 
yasanmistir. Nitekim geometrik desenli dokumalarla, üzerinde ku§ ve hayvan 
resimleri bulunan ge§itli renklerde dokumalar; üzerinde Ihsïdïler devri Abbasi 
halife ve vezirlerinin isimleri yazili olan kuma§ parcalari günümüze kadar 
gelmi§tir. 

llim ve dü§ünce hayatinda ise, önceki dönemlerdeki geli§meler devam 
etmistir. Alimler ve edipler, hükümdarlar ve yüksek dereceli devlet adamlari 
tarafindan desteklenmi§ ve te§vik edilmistir. Ilmi faaliyetler, Tolunogullari 
döneminde oldugu gibi henüz medreselerin kurulmamis olmasi sebebiyle Amr 
b. el-As ve Ahmed b. Tolun camilerinde, emirlerin ve idarecilerin evlerinde 
gerceklestiriliyordu . Ayrica Fustat’ta kurulan Süku’l-Varrakin (Kitapcilar 
CarsisiJ’deki dükkanlarda kitap satildigi gibi, ilmi müzakere ve tarti§malar 
yapilmaktaydi. 

Bu dönemde dinï ilimlerde fikih alaninda §afiï ve Malikï mezhepleri 
yayginla§mi§tir. Muhammed b. Tugc döneminin kadisi olan Ebü Bekir b. 
Haddad (Ö1.344/955), §afii fukahasinin önde gelen ismidir. 

Zünnün el-Misri (öl. 245/859) ile ba§layan tasavvufi hareketin, 
Tolunogullari döneminde oldugu gibi, Ih§idiler devrinde de geli§erek devam 
ettigi görülmektedir. 

Arap dilinde Ibnü’l-Vellad ve Ebü Cafer en-Nehhas; tip ve cedel 
sahalarinda Iskenderiye Patrigi Said el-Bitrfk me§hurdur. Nitekim Said, 
Aristo’nun Kitabu’l-Hayavan isimli eserini Arapca’ya tercüme etmi§tir. 

Tarih alaninda ise bu dönemde üg me§hur tarihei yetismistir. Bu 
tarihciler ve eserleri §unlardir: 

a) Ibn Yunus es-Sadafi (öl. 347/958). Bir tanesi Misirhlar’in aslina, digeri 
de Misir’a gelen yabancilara ait olmak üzere iki tane eser telif etmi§tir. 


129 Yazici, a.g.e., s. 60. 

130 Agirakga, “Ihfïdïlsr”, DIA, XXI, 552. 

131 Mergil, a.g.e., s. 13. 
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b) Muhammed b. Yusuf el-Kindï (bl.350/961). Meghur eseri Kitabu’1- 
Vulat ve’l-Kudat’tir. Ayrica Fustat sehri hakkinda bir Hitat yazmistir. Daha 
sonra bu konuda eser yazan Makrizï ve Ibn Dokmak gibi alimler, bu eserden 
genig ölcüde faydalanmiglardir. 

c) Hasan b. ibrahim b. Zolak (öl. 285/898). Ibn Zolak olarak bilinen 
müellif, Muhammed b. Tugc’un biyografisini yazmigtir. Ayrica el-Kindï’nin 
Kitabu’l-Vulat ve’l-Kudat’ini tamamlamig ve Fustat hakkinda bir eser daha telif 
etmigtir. 132 

Bütün bunlardan sonra Ih§ïdïler siyasï, dinï, kültürel ve medeniyet tarihi 
acismdan gu gekilde degerlendirilebilir: 

a) Misir’da kurulan Müslüman-Türk devletlerinin ikincisi olan Ih§ïdïler, 
Tolunogullan’ nin yikilmasindan sonra, Bagdat’a dogrudan bagli valiler 
dönemindeki kargagayi sona erdirmis; Tolunogullan döneminde oldugu gibi, 
Misir’da saglikli bir ortami yeniden tesis etmistir. 

b) Islam dünyasini tehdit eden §iï Fatimiler kargismda önemli bir güc 
olarak görev üstlenmiglerdir. Bu arada siyasï anlamda Fatimiler kar§isinda 
muvaffak olamami§larsa da, Fatimiler döneminde kültür ve medeniyet 
alaninda görülen geli§menin temelinde önemli rol oynami§lardir. 

c) Tolunogullan döneminde ba§layan geli§me, Ih§ïdïler zamaninda da 
her alanda devam etmistir. Özellikle tarih alaninda önemli eserler verilmi§tir. 

Sonuc olarak, Türkler’in müslüman olmasindan sonra ba§layan tarihi 
sürecte, devlet kurma geleneginin devam ettigi görülmektedir. Ilk Müslüman- 
Türk devletleri seklinde tanimlanan ve üzerinde durmaya cahstigimiz bu 
devletler, siyasï tarih acismdan Abbasiler’in otoritelerinin zayifladigi dönemde, 
Islam dininin samimi bir müntesibi olarak, ig ve dis tehlikelere kar§i Islam 
dünyasinm koruyuculan olmu§lardir. Yine siyasï tarih acismdan, Tolunogullan 
örneginde görüldügü gibi, farkli milliyet ve inanc sahiplerinin ya§adigi Misir’da 
da hakimiyet saglami§lardir. Bunun gerceklesmesinde idarede ba§anli olmalan 
önemli bir unsurdur. Ayrica bu devletler, kültür ve medeniyet tarihi acismdan 
büyük bir öneme sahip olmu§lardir. Zira hakim olduklan topraklarda sosyal, 
ilmï ve iktisadï geli§meleri gerceklestirmislerdir. Bu gekilde, günümüze kadar 
gelen zengin Islam kültür ve medeniyetinin gelismesine büyük katki 
saglamislardir. Genei anlamda topluca bir bakis sunmaya cahstigimiz bu ve 
diger devletler üzerinde yapilacak daha genis calismalar, tarihin 
aydinlanmasinda süphesiz oldukca önemli bir rol oynayacaktir. 


132 Bu dönemdeki ilim ve dü§ünce hayati igin bkz. Kopraman, a.g.e., VI, 218-221; Agirakga, 
“ihfïdïler”, DiA, XXI, 552. 
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IHVAN-I SAFA (X.yy)'YA* GORE 

ÏNSANIN BiYOLOJIK VE PSIKOLOJiK YAPISI 


Dog. Dr. §ahin FÏLiZ 


Abstract 

The Brethren of Purity (Ikhwan al-Safa, A.D. X. C.), who are known as 
the first humanist community in the history of lslamic Thought, considered 
human being the core of their philosophical argument and placed him into the 
center of their intellectualistic view of religion within their major work as called 
"Rasail Ikhwan al-Safa." 

According to them, to investigate human being is the most important 
duty that is related to the metaphysical, ethica 1 and also universal background. 
The human being is the second and the most important being after God. He is 
a strange mixture that comes from existence and non-existence, and body and 
spirit. 

They argue that nafs (soul) is the same with ruh (spirit). The nafs contains 
and expresses all the being of human being. It is basically a unique substance, 
so it has a lot offunctions and actions. Yet it shouldn't be inferred that there are 
two or more nafsas. 


Ihvan-i Safa yakla§ik X. Yüzyilda Basra'da ya§ami§ bir aydinlar ve ansiklopedistler 
toplulugudur. Bu toplulugun kimligi, faaliyetleri ve burada ele alinmayan öteki görü§ ve 
düfünceleri hakkinda geni§ bilgi igin bkz. Ihvanu's-Safa, Rasailu Ihvani's-Safa, Ne§r. Butros el- 
Bustani, Dam Sadr, Beyrut, tsz; S.M. Stern, Studies in Early Ismailism, The Hebrew University, 
Jarusalem 1983;Ian Richard Netton, Muslim Neoplatonists, Edinburg Unv. Press 1980; Y. 
Marquet, La d'etermination astrale de I'evolution selon les Freres de la Purete.' Bulletin 
d'Etudes Orientales, 44/1992 (1993), ss. 127-146, md. 1077/s. 44; Ismail Yakit, Ihvan-i Safa 
Felsefesinde Bilgi Problemi, Ügdal Ne§riyat, Ist.1985. 

S.Ü. Ilahiyat Fakültesi Islam Felsefesi Anabilim Dali Ogretim 
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Trying to imitiate God comes from the aspiration of the eternity. To 
them, knowing of hitman being and his nafs mean knowing God and the 
universe. So their philosophical anthropology is a story of the transition of 
human being to "form" from ''matter.'' 


Sokrates ve Marcus Aurelius'un ortak bir inanclan vardir: O da, insanin 
gercek dogasini ya da özünü bulmak icin, her §eyden önce onun varligindan 
tüm di§ ve rastlantisal özellikleri kaldirmaktir. 

Onlara gore insana disaridan gelen §eylerin tümü bos ve degersizdir. 
Insanin özü, di§ ko§ullarla degil, yalnizca kendisine verdigi degere dayanir. 
Zenginlik, sinif, toplumsal ayncalik, saglik ve düsünsel yetiler, tüm bunlar 
önemsizdir. Yani verilmi§ statülerin degeri yoktur. Tek ba§ina önem tasiyan 
§ey, ruhun icsel tutumu, egilimidir. Yani kazanilmi§ statülere olan kabiliyetidir . 1 

Bundan ötürü Sokrates'in dü§üncelerinde oldugu gibi, Stoacilik'ta da 
kendini sorgulama gerekimi, insanin ayricahgi ve temel ödevi olarak karsimiza 
cikmaktadir. Bu ödev, yalniz ahlaki degil, aym zamanda evrensel ve metafizik 
bir art-alana da sahiptir. Kendi kendisiyle, Tann'siyla uyum icinde yasayan 
insan, evrenle de uyum icindedir. 2 


Ihvan ahlakta Sokrates'i örnek alip izledigini vurgulamaktadir. Sokrates'in 
insana yükledigi ödev, sadece ahlaki degil, aym zamanda evrensel ve 
metafiziksel bir temele de dayanmaktadir. Benzer görü§leri Ihvan'in 
Risaleler'inde de bulmak mümkündür. Ihvan, insani sadece bir ahlak varligi 
olarak degil, aym zamanda fziksel ve metafiziksel bir varlik olarak da tammlayip 
konumlandirmaktadir. 

Insani, yine insan nokta-i nazanndan bilmek ve tammlamak kolay 
degildir. Onu bilmek icin, onun ya§am ve davrani§ini anlamaktan ba§ka bir yol 
yoktur. Insanin bir 'doga'si, yalin ve türde§ (homojen) bir varligi yoktur. O, 
varolanla varolmayanin garip bir kari§imidir. Insanin yeri, bu iki kar§it kutup 
arasindadir . 3 

Ihvan'in Risaleler'inde buldugumuz bütüncül bir varlik olarak insan, 
esasen, dü§ünce tarihi sürecinin fikri ve ameli odagina yerle§mi§ merkezi bir 
varliktir. Ihvan'in insan dogasi ile ilgili külli ve evrensel baki§ acisi, Ortacagda 
bile e§ine az rastlanacak bir insan görü§ü ortaya koymaktadir. Bu insan, 


'Ernst Cassirer, insan Üstüne Bir dsnsme, s. 20, 21 

2 A.g.e., s. 20, 21, 25 

3 A.g.e., a. yerler 
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parcalanmis, bedeni ve ruhu birbirinden kopanlmis, siradan bir varlik degildir. 
Tanri'dan sonra alemin ikinci ve en önemli varhgidir. 

Bu durum, insanin modemle§me süreci icine girmesiyle yön 
degistirmistir. Bu yön degi§ikligini ve modernizmin insana yükledigi anlami, 
kisaca Cassirer'in dü§üncesine ba§vurarak görmeye calisalim. Böylelikle 
Ihvan'in insan ve dogasina ili§kin görü§lerinin ne denli önem tagidigim farketme 
imkanina sahip olabilecegiz. 

Ernst Cassirer'e gore modern insan kuramimiz dügünsel odagini 
yitirmigtir. Onun yerine tam bir dügünce karga§asi gecmistir. Ku§kusuz daha 
önceki dönemlerde de bu sorunla ilgili kuram ve görüsler arasinda büyük 
kar§ithklar vardi. Ama hic olmazsa bütün bireysel ayrimlarin kendisine 
dayandirilabilecegi genei bir yöneli§ bulunmaktaydi. Cassirer'e gore, metafizik, 
Tanribilim, matematik ve biyoloji, insan sorunu üzerindeki düsünceleri 
aydinlatma isini sirayla üzerlerine almi§lar ve ara§tirma cizgisini belirlemislerdi. 
Bu sorundaki gercek karga§a, tüm bireysel cabalari yönetmeye yetenekli 
böylesine bir güc merkezi ortadan kalktiginda kendini gösterdi . 4 

Acaba Risaleler, insan ve onun dogasini ele alirken, tüm bireysel 
ayrimlarin kendisine dayandirilabilecegi genei bir yöneli§e isaret ediyor mu? 
Biz, hem dirimbilimsel, hem matematiksel ve hem de Tanribilimsel acilardan 
insani Risaleler'de bulabiliyor muyuz? 

Ihvan sik sik insanin nutfe halinden yeti§kinlige ve oradan da ihtiyarliga 
dogru yol alip ya§am sürdügünden bahseder. Madenler, bitkiler ve hayvanlarla 
ilgili olarak yogun bir sekilde tekrar eden ifadelerine rasthyoruz. Ornegin, 
bitkilerin varlik konumu, hayvanlarin ve insanlarin varolu§sal dogalan ve sonra 
da meleklerin varlik yapilari üzerinde defalarca durmaktadirlar . 5 

Ihvan, insan bedeninin (onlarin deyimiyle, cesedinin) cesitli organlardan 
meydana geldigini ifade etmektedir. Feleklerin dokuz tabakasiyla insan 
bedenini olu§turan dokuz cevheri karsilastinr . 6 

Yeryüzünde hayvanlarin ortaya cikismin bitkilerden sonra olmustur. 
Yalnizca hayvanlar alemi degil, ayrica onun altindaki her §ey, hep insanin 
ortaya giki§i ve ya§ayabilmesi igin, önceden var edilmistir . 7 

Yalnizca ge§itli türlerin degil, daha gelismis hayvanlarin organlan da 
hiyerarsik bir yapidadir. Her bir a§agi organ, üstündeki organa hizmet eder, 
onun korunma ya da olgunla§masina yardim eder. Bu yüzden beyin, insandaki 


4 Bkz. A.g.e., s. 35 

5 Bkz. Rssail, IV/275, 276-280, 281, 282, 390 

6 Bkz. Rssail, I V/231 

7 Macit Fahri, islam Felsefesi Tarihi, s. 140 
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hakim organdir ve düsünme, duyum ve hafizanin merkezidir. 8 Kendisinden kan 
damarlarinin aynldigi kav§ak ve hayvandaki hayati ïsinin kaynagi olarak kalp, 
beynin hizmetcisi ve yardimcisidir. Aym zamanda kendisine de üc bagli organ; 
karadger, akciger ve kan damarlan yardim eder. Bu organlann coklugu ve 
ge§itliligi, gercekligin her durumunda oldugu gibi, alemdeki her seyi yöneten 
ayri evrensel sayi yasasi tarafindan belirlenir. 9 

Ihvan, insanin ya§ama attigi ilk adimdan itibaren tanimlamaya 
calismaktadir. Once genei olarak Islam dü§ünürlerinin bu konuda bilinen 
görü§lerini kisaca hatirlamak yerinde olacaktir. 

Embriyonik geli§mesi sirasinda insan vücudu, tabiattaki diger bütün 
varlik alemlerini birer birer gecer. Dogal süre olan döllenmeden doguma kadar 
gecen 240 gün boyunca, ilk dort aylik dönem nebati nefsin etkisi altindadir. 
Be§inci ay boyunca fetüsün organlari §ekillenmeye ba§lar. Bu zamanda 
cocukta hayvan nefsi etkili olmaya ba§lar ve bu etki doguma kadar sürer. 
Vücud, dogup büyümeye ba§ladiginda, beynin kral gibi etkinlik gösterdigi ve 
diger organlann boyun egdigi bir krallik veya bir §ehir gibi i§lemeye baslar. 
Fakat insanin varhginin sembolik merkezi ve en soylu organi olan kalp, 
vücudun merkezidir. Kalp sadece ruhi idrak sürecinde merkezi degildir, aym 
zamanda fizyolojik nefes alma sürecinde de en büyük rolü oynar. Kalp, cogu 
dü§ünüre gore, sadece ya§am veren nefes alma etkinligi degil, aym zamanda 
zeka yönüyle de önemlidir. 10 

Risaleler, insani, onun bedeni ve organlari ile, ay-alti alem ve oradaki 
varliklar arasinda bir takim benzerlikler kuran ifadelerle doludur. 11 

Ihvan'a gore insanin dogasi, varlik tarzi ve kendi varolusunu in§asi, sirf 
kendi gücü ve yetenegiyle ortaya cikmamaktadir. Yani, insanin varolu§u ve 
kaderi, sirf kendi elinde degildir. Ihvan insani, sadece ay-alti alemdeki en §erefli 


8 Farabi’de de bedenin organlannin siralanifi Ihvan’inkine benzer. Ancak aradaki fark §udur: 
Ihvan’a gore organlann en rütbelisi ve yücesi beyin iken, Farabi’ye gore, kalptir. Farabi §öyle 
diyor: “ Kalp, kendisine ba§ka bir organin emir vermedigi amir organdir. Beyin de amir bir 
organdir; ancak onun amirligi birincil degil, ikincildir. O, kalbin emirlerine uyar ve diger tüm 
organlara emreder. Qünkü kendisi kalbe hizmet eder. Öteki tüm organlarsa, kalbin tabii 
amaglarma uygun olarak ona hizmet ederler. O bir evin kahyasi ile kar§ila§tirilabilir: Kahya 
bizzat evin sahibinin hizmetindedir. Buna karfilik evin diger üyeleri, ev sahibinin her iki 
konudaki amacina uygun olarak kahyanin emrindedirler. O sanki ev sahibinin temsilcisidir, 
onun yerini tutar ve ev sahibinin ugra§masi mümkün olmayan §eylerle ilgilenir. Kalbin 
hizmetinde en yüksek ifleri yapmakla görevli olan, beyindir." Bkz. Farabi, el-Medinetu 1-Fazila, 
gn. A. Arslan, s. 79 

9 Macit Fahri, islam Felsefesi tarihi, s. 140 

10 S. Hüseyin Nasr, islam Kozmoloji Ögretilerine Giri§, s. 115-116 

11 Bkz. Resail, IV/234-235 
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varlik olarak görmez. Onun tabiati, Tanri'dan ba§ka, kendi di§indaki bir takim 
güc odaklannin katkisiyla olu§mu§tur. Insanin varlik bütünlügünü ve varlik 
tarzim daha iyi anlamak igin, göksel varliklarin etkisini mutlaka hesaba katmak 
gerekir. Ihvan, bu etkinin daha ana rahmindeyken ba§ladigi görü§ünü 
savunmaktadir. 

Onlara gore insan ana rahminde 'dogal kalis' (el-meks et-tabii) süresi 
olan sekiz ya da dokuz ayi tamamladiktan sonra, dünyaya gelir. Yedi yildiz 
(kavakib) insana nutfe ve cenin a§amalarinda tek tek her ay tesir eder. Ihvan 
Yedi yildizin ana rahminde insana etkisini anlatirken, onu, hayvanlar, 
sonradan meydana gelen varliklar ve kainata kiyaslamak icin bu §ekilde 
tammladiklanni söylerler . 12 Ihvan rahimdeki ceninin dördüncü ayindan 
ba§layarak dogumuna dek gecirdigi evreleri ve yildizlann onun üzerindeki 
tesirlerini anlatir . 13 

Ihvan, insanin biyolojik yapisi, onun ruhani alemle ili§kisi ve ay-alti 
alemdeki diger varliklara gore konumunu acikladiktan sonra, bu hazirligi, 
Risaleler'inde sik sik tekrar ettikleri gibi, 'insanin kendini bilmesi' §eklindeki 
me§hur sözün acilimini yapmak icin tertip etmek niyetindedirler. Bütün 
problem onlara gore, insani külli bir varlik olarak tammanin gerekliligi 
meselesidir. Onlar ellerinden geldigince biyolojik aciklamalarda bulunurlar; 
insan bedenini tammanin ve onun nasil bir varlik yapisina sahip oldugunu 
bilmenin, insanin kendisini bilmeye az da olsa katkida bulunabilecegi 
umudunu hep ta§imi§lardir. Ancak asil sorun onlara gore, insan bedeninden 
hareketle biyoloji bilimindeki maharetlerini göstermek degil, bütün bir varlik 
olarak insani ele almanin, en minimum veriler göz önüne ahnmadikca, 
eksiklikten ve kusurdan kurtulamayacagina olan inanclaridir. 

Islam filozoflannin cogunda oldugu gibi Ihvan icin de insanin kendisini 
tammasi (marifetu'n-nefs) en üstün bilgilerdendir ve belki de en önde gelen 
bilgidir . 14 Onlara gore, kendi di§indaki §eylerin bilgisine sahip oldugunu öne 
süren bir kimsenin, kendisi hakkinda bir §ey bilmemesi, tuhaf bir durumdur . 15 

Risaleler'de insan ve onun tabiati problemiyle ilgili olarak üc türlü görüs 
ileri sürüldügü belirtilmektedir: Birinci görü§e gore, insan, bildigimiz et, kan, 
kemik gibi maddi ögelerden müte§ekkildir. Ihvan bu görü§te olanlara 
Cismiyyun adini verir. Ikincisine gore, insan ruh ve bedenden meydana gelen 
dual bir varliktir. Bu, dualistlerin görü§üdür. Ücüncüsüne gore ise, insan bedeni 


12 Bkz. Resail, 11/417-418 

13 Bkz. Resail, 11/423-455 

14 Bkz. Resail, III/372; IV/83 

15 Bkz. Resail, III/372 
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bir elbise veya kiliftan bagka bir sey degildir. Onun gercek tarafi, sadece 
ruhudur. Bu görügü savunanlar da spiritualistlerdir . 16 

Risaleler'de Cismiyyuna ait insan görügü biraz daha aciklanarak, 
elegtirilir. Cismiyyuna gore ruh (nefs), maddi (bedeni) olugum ve bilegimlerden 
(mizag, ahlat) dogan bir arazdir. Cismiyyuna gore, böylece ruhun bedenden 
farkli ve bagimsiz bir yam bulunmamaktadir. Ruh, bedenle birlikte ölür ve yok 
olur . 17 

Ihvan bu görügü elegtirerek ruhun maddi olmadigim kanitlarken 
"hareket" ilkesine dayanmistir. Realitede bedenler bazen hareketli, bazen de 
hareketsiz olduguna gore bu degisimi saglayan ruhtur. Ayrica cisim pasiftir; 
eylemde bulunmaz. Cünkü fiil arazdir ve onun cevheri de ruhtur. Bu durumda 
cisime, yani bedene aktivite saglayan da ruhtan bagka bir §ey degildir. Bundan 
bagka, eger insamn bedenden ayri olarak bir de ruhi varligi olmasaydi 
ölümden dolayi üzülme olayim aciklamak imkansiz olurdu. Insanlar ölenlerine, 
ruh bedeni terk ettigi icin aglarlar. Bedene aglamalarina gerek yoktur; cünkü o 
gözlerinin önündedir . 18 Buradaki ruhun, bedenin bir fonksiyonu degil, 
kendinde reel bir varlik oldugunu ileri süren görü§ler daha da anlamli hale 
gelmektedir . 19 O, semavi bir cevherdir. Olmez, yok olmaz; bedenin ölümünden 
sonra mutlu ya da mutsuz bir gekilde varligini sürdürür . 20 

Ihvan, 'kendini tanima'mn, insam ve dogasini anlamaya galigmamn en 
büyük mesele oldugunu söyler. Hatta, 'insam ve dogasini tammamamn, sonu, 
cehennemle bitecek 'bir küfür i§i' oldugunu vurgularlar. Onlara gore insamn 
ruhi ve ahlaki olgunlugu, onun kendisini tammasina baglidir. "Nefsini 
tammayan, kendisini (zatim) bilmeyen, ruhla beden arasindaki farki göremeyen 
insanlar, bütün cabalarim hayattan tad almak, öte dünya (mead) ve ahiret 
hakikatini unutarak sadece dünya nimetlerinden faydalanmak ve dünyamn 
ebediligini temenni etmek gibi tutumlanyla yalmzca bedenin durumunu 
iyilestirmeye, bedenin taleplerini yerine getirmeye cabalarlar. Buna karsilik 
nefsini tamyan ve kendi cevherini hakiki yönüyle kavrayan insan, cabasim 
ruhunun yüceltilmesine yogunlastinr; düsüncesini, ruhunun ölümden sonraki 
halini kavramaya, meadi anlamaya, dünyadan göcmeye, ahiret hazirhgina, 


16 Bkz. HI/371-372 

17 Resail, II/ 371 vd, ayrica bkz. III/292, 304; IV/87, 103-104, 303 

18 Mustafa Qagrici, Islam Dü§üncesinde Ahlak, s. 59; kr§. Rssail, IV/36, 85; III/371-374 

19 ibn Sina da ruhun reel bir cevher oldugunu söylemektedir. Bkz. Hayrani Altinta§, ibn Sina 
Metafizigi, s. 125 

20 Resail, III/289-291; M. Qagrici, a.g.e., s.59 
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iyiliklerde acele edip yari§maya, tevbeye, kötülük, fenalik ve asi davrani§lardan 
kacinmaya hasreder ." 21 

'Insanin kendini tanimasi'nm yegane gerekce ve nedeni, Ihvan'in ahlaki 
olgunla§ma ve ahirete hazirlik fikridir denirse, bu degerlendirme yanh§ 
sayilmaz. Ancak, eksiktir. Cünkü, 'insani ve dolayisiyla onun dogasini tanima', 
öncelikle ve birinci dereceden, insani külli bir varlik olarak tanima temeline 
dayanmaktadir. Ahlaki olgunla§ma, bedenin ve dünyanin geciciligini kavrama 
ise, bu tanimanin tabii bir sonucudur. Yani Ihvan, insani, önce ahlaki 
kategoriler ve amaclarla tanimlamak yerine, onu, varolu§sal yönden, 
hümanistik endi§eyle tanimaya ve bütün olarak kavramaya cahsmaktadir. Her 
yönüyle taninip bilinmeye konu olan insan icin ahlaki degerler, akli ve tabii 
sonuclar olarak kendiliginden anlamli hale gelebilmektedir. Ihvan, aksi bir baki§ 
acisini benimsemiyor görünmektedir. Bu sonuca birden bire ve üstten 
belirleyici bir tutumla varmamaktadir. Insani, yine insanin tammasina; kendi 
kendine birakarak, manevi alemin yasalarini da bu dogal tanima ve bilme 
süreci icine yerlestirebilmektedir. 

Bir kag yerde ifade ettigimiz gibi Ihvan'a gore, insanin bedeni yapisinda 
maddi alemin bütün varhklarinin örneklerini ve dogalarini bulmak mümkün 
oldugu gibi, ruhani / manevi (nefsi) varlik tarzinda da melek, insan, cin, seytan 
ve diger ruhani varliklarla bunlann alemdeki fonksiyonlanni bulmak 
mümkündür . 22 Öte yandan insan, hatirlanacagi üzere, 'Tann'nin halifesi'dir. 
Tanri onu bir vekil gibi, yeryüzünü imar ederek oradaki varliklara hakim 
olacak, bitkileri yetistirecek, yeteneklerle donatmis ve böylece onu kendi 
tannsal yönüne benzer bir varlik kilmi§tir. Tann insani kevn ve fesat (süfli) 
alemin de varliklari idare etmesi, ulvi alemin de süsü olmasi icin yaratmi§ ve 
halife kilmistir. Bu nedenle, insan potansiyel olarak bilen ve tabiat itibariyla 
etkin yaratilmis, aklin kuvvetleriyle ve ilahi destekle bu alemdeki tüm bilgilere 
ula§masi istenmistir . 23 

Bununla birlikte, Ihvan, 'verilmis' bu varlik konumunun, 'kazanilmi§lar'la 
zihni ve ahlaki yönden in§a edilerek ortaya konulabilecegini dü§ünmü§tür. Reel 
durum elbette bu degildir . 24 Bu, zihni ve ahlaki bir yücelistir. Tek tek insanlar, 
birbirlerinden farkli degerler ta§iyabilirler. Bu bir insani varlik konumunun 
ortalama durumudur. Insan, bu ortalama varlik konumuyla, ayri ayri varlik 
yapilarina sahip beden ve ruhtan müte§ekkil bir varlik karakteri arz eder. 


21 Resail, III/289 

22 Bkz. Resail, 11/457 

23 Bkz. Resail, 1/298; er-Risaletül-Camia, ss. 25-26, 156-167, aktaran, A. K05, Ihvan-i Safa’nin 
Egitim Felsefesi, MÜlFY., 1999, s. 55 

24 Bkz. Resail, 1/306 
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Ihvan'da Ruh-Beden Iliskisi 

Ihvan, insani düalist bir anlayis icerisinde, ruh ve beden varligi olarak ele 
almaktadir. Ihvan'a gore beden; topraktan gelen, karanlik, agir, atil, degigken, 
bozulup dagilabilen, cansiz, hareketsiz, hissiz ve ölü, cismani bir cevherdir ve 
kan, balgam, sari ve kara safra olmak üzere dort karisimdan (ahlat) meydana 
gelmigtir. Bunlardan hangisi bedende hakim bir öge olursa, insanin mizaci da 
ona gore olugmaktadir. 25 Buna kar§ihk nefs ise, daha ence gördügümüz gibi, 
semavi ve ruhani, cüzlere ayrilmayan, bozulup dagilmayan, bizzat diri, bilkuvve 
bilen, etkin tabiata sahip, egitilmeye yatkin ve yetenekli, bedenlerde belli bir 
süre igin onlarin tamamlayicisi, sonra onlari terkedip aynlan, sonunda sevinc 
ya da pigmanlikla aslina dönen ölümsüz ve manevi bir cevherdir. Ihvan, 
'insanin bo§ yere yaratilmadigi, sonunda mutlaka hesaba cekilecegi' gercegine 
isaret eden (Müminun 23 / 115) ayetini de buna delil olarak getirmektedir. 26 

Ihvan'a gore ideal insan, nefs-beden dengesini kurabilen insandir. Ihvan 
humanistik (insani ve onun taleplerini öne alan bir tavir) insan 
tanimlamalarinin ötesine ge een bu anlayiglanyla, insani iki ayri kategoride 
degerlendirmektedirler. Artik bu noktadan sonra, ortalama bir insan 
tammindan gok, 'insan-i kamil' ideali ortaya gikmaktadir. 

Insanin ve kozmozun gegitli bölümleri arasinda benzerlikler kurulurken, 
evrenin en güzel ve mükemmel bölümü olan ay-üstü alem, evrensel insan 
(insan-i kamil) ile karsilastirilmistir. Yaraticisina itaat eden, onun birligine 
inanan, diliyle tasdik ettigi gibi, takdis, tehlil, tekbir ve tahmid ile O'nu tesbih 
eden ve mutlulugun unsurlarini mükemmel olarak gerceklestiren, meleki 
hasletlere sahip, ruhen temiz ve günahlardan arinmis evrensel insan; zatiyla 
kaim, cevherleri itibanyla mükemmel ruhani ve nurani ay-üstü alemdeki 
varliklar düzeyine yükselir. Ay-alti alemdeki dünyasal bölge, yani degisikliklerin 
oldugu, iyi ve kötü nefislerin karistigi yeryüzü ise, birey olarak insanla 
karsilastirilmistir. Bu insan ay-üstü alemdeki varliklarin özelliklerine oldugu 
kadar, ay-alti alemdeki varliklarin özelliklerine de, bir baska ifadeyle melek 
olmaya da geytan olmaya da müsaittir. 27 

Görülüyor ki Risaleler'de esasen §u iki kategorik ayrimla iki tip insani 
varlik konumu ortaya gikmaktadir. Ilki, Ihvan'in batini ve mistik ögretileri 
dogrultusunda 'olmasi gereken' insan tipi; ikincisi de, 'olan insan' tipidir. 
Risaleler, gergekte, olmasi gereken insani anlatabilmek igin, olan insanin varlik 
konumuna daha fazla yer vermektedir. Insan, dogasi ve gesitli huy ve 


25 Bkz. Resail, 1/260; 11/380; III/ 373-374; IV/ 169 

26 Bkz. Resail, 1/260, 294; II /379-380; III/373; IV/169 

27 A. Kog, a.g.e., s. 53 
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davrani§lariyla sadece cansiz varliklara degil, bir kisim hayvanlara da 
benzetilmektedir. 

Insanin faydahyi istemek ve zararlidan kacmasi bakimindan hayvanlarla 
benzerlik gösteren yönlerine de i§aret eden Ihvan'a gore insan, bir §eyi, ya 
yirtici hayvanlar gibi güc ve zorbalik kullanarak, yahut kopek ve kedi gibi 
yaltaklanarak, ya da örümcek gibi hile ile elde etmeye gah§ir. Veya yirtici 
hayvanlar gibi öldürerek, tav§an ve ceylan gibi kacarak, ya da kirpi ve 
kamlumbaga gibi zirha bürünerek zarardan korunur. Insan, cesarette aslana, 
korkaklikta tav§ana, cömertlikte horoza, cimrilikte köpege, iffette baliga, 
gururda kargaya, vah§ilikte kaplana, uysallikta güvercine, kurnazhkta tilkiye, 
saflikta koyuna, izzette file, zillette deveye, caliskanlikta ariya, zararli olmada 
fareye, inatcilikta e§ege...benzer. Evrendeki tüm varliklarin özelliklerini ta§iyan 
insan sanatta, ilimde, ahlakta, dü§üncede, davrani§lannda, sözlerinde, kisaca 
tüm hayatinda bunlann izlerini ta§irlar . 28 

Ihvan'a gore, 'insan-i kamil' tiplemelerine uymuyorsa da, asil insan 
budur. Qünkü kendilerinin de dedigi gibi, insan, ay-üstü ve ay-alti alemdeki 
bütün varliklarin dogalarini §u ya da bu tarzda kendi varlik yapisinda 
ta§imaktadir . 29 Onun egitilmesi ve hedeflenen evrensel insana dönü§türülmesi, 
esasen, insanbilimsel acidan, insanin varlik konumunu bu haliyle ifade 
edemez. Cünkü, egitilmesi ve onun insan-i kamil olmasinin saglanmasi, 
sadece, bir istek ve temennidir. Nitekim insan nefsinin yapisi ve güclerinden 
söz ederlerken, insani insan olarak, oldugu gibi bir varlik olarak tasvir 
etmektedirler. 


28 Resail, 11/474-475; IV/116; er-Risaletü’l-Camia, ss. 219-220, aktaran A. Kog, a.g.e., ss. 54, 55. 

29 insan nefsinin ya da insan dogasinin alemdeki her türlü varligin dogalarini kendi varlik 
yapisinda tagidigi geklindeki görügü, ibn Bacce ( ö. 1138) de aynen benimseyip tekrarlamigtir. 
ibn Bacce’ye gore düfünmeyen hayvan, canli tabiatin insana en yakin olan varlik tabakasini 
olugturmaktadir. Bütün varlik alanlarinda üst tabakalarin daha alt tabakalari igerdigi gibi, 
hayvani varlik alani da, kendisinin altinda yer alan bitkisel varlik alaninin bütün özelliklerini 
igerir. Bitkisel varlik düzeyinde görülen organik fonksiyonlar bu alanda gok daha güglü bir 
gekilde tekrarlanarak yeniden ortaya gikmaktadir. Bitkisel varligin ilk ve son yetkinligini 
olugturan bitkisel nets, bu alanin sadece bir basamagini olugturur. Qünkü tabiat, bitkiyi gözettigi 
kadar hayvani gözetmemigtir ve ona son yetkinligini vermemigtir. Bu nedenle onun bu 
yetkinligi bir gekilde elde etmesi gerekmektedir. Bu ise, onun daha yetkin ve kompleks bir 
gekilde donatilmig olmasini zorunlu kilmigtir. Nitekim hayvani varlik bir gok bakimdan bitkisel 
varliktan daha üstün ve yetkindir. Tabiattaki bu gayeli yükseligin, kendini varlik tabakalari 
halinde göstermesi ise, varliga önceki tabakalarin niteliklerini gölgede birakan, onu yok 
etmeyen, ama agan bir ‘yeni’nin eklenmesiyle olmaktadir ki bu yeni, aym zamanda bulundugu 
varlik tabakasinin ayirici özelliklerini de olugturmaktadir. Bkz. Yagar Aydinli, ibn Bacce’nin 
insan Görügü, s. 64, 65 
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Aristoteles'den beri bilindigi ve neredeyse aynen kabul edildigi gibi Ihvan 
da nefsin (ruhun) üg melekesi veya gücü oldugundan söz etmektedir; 
bunlardan her biri ayri ayri ruh adini alir. Birincisi, nebati (bitkisel) veya 
besleyici ruh: Bitki, hayvan ve insan olmak üzere bütün canlilarda ortaktir. Üc 
gücü vardir. Beslenme, geligme ve üreme. Ikincisi, hayvani ya da hisseden ruh: 
Bu da yalnizca hayvan ve insanda bulunur. Harekete gegirme ve duyum olmak 
üzere iki gücü vardir. Duyumlar da iki kategoriye ayrilir: idrak (görme, 
dokunma....vd. be§ duyu), duygu. Duygu ya ilkeldir (gülme, öfke gibi) ya da 
geli§mi§tir (iyi yemekler yeme, sosyal ve siyasi itibar). Ücüncüsü, Natik 
(dügünen, konugan ) ruh. Yani akil insana özgüdür. Akil ile ruh burada 
özdeslesiyor görünmektedir. Söz konusu gücleriyle ruhun bu üc melekesi, 
fonksiyonlarini birlikte icra eder ve insanda birlesirler; bu durum, üc dali olan, 
her daim cesitli kücük dallari bulunan ve bu dallarin her birinde gok sayida 
meyveler bulunan bir agaca benzetilebilir . 30 

Insan, alemdeki canli-cansiz tüm varliklarin doga ve özellikleriyle 
zenginleserek kompleks bir varlik tarzi göstermektedir, demistik. Ihvan, bunu 
tasvir ederken, insani 'oldugu' gibi tasvir ediyordu. 'Insan-i kamil' ya da 
evrensel insan modelleri ise, daha gok, 'olmasi gereken ve istenilen insan'i ifade 
ediyordu. Ancak, yine de bu iki insan tiplemesi arasinda Ihvan, saglam bir bag 
kurmayi denemektedir. Adeta onlar, 'ahlaki' baki§ agisiyla da tammlamaya 
gah§tiklari insani, son tahlilde, tümüyle bir ahlak varligi olarak tammlamak ve 
görmek niyetindelermis gibi bir izlenim birakmaktadirlar. Nitekim onlara gore, 
insan her ne kadar ay-üstü alemde bulunsa ve bedeniyle dünya bagina merbut 
olsa da, nefsi, bedenden tecerrüd etmek, sonunda felekler alemine vasil olmak 
özlemiyle yanip tutusmaktadir. Onlara gore esasen insanin gergek tanimi ve 
dogasi bu noktada kendisini göstermektedir. Bu, prototip insandir: 

" Akil ve iz'an sahibi bir kimse astroloji üzerinde kafa yordugu, bu 
feleklerin genisligi, bu yildizlann büyüklügü hakkinda tefekkür ettigi zaman, 
nefsi, felege yükselme özlemi duyar. Ancak, oralara bu agir ve atil cesetle 
(bedenle) yükselmek mümkün degildir. Nefs, bu bedenden ayrilir, kötü fiilleri 
veya bozuk fikirleri, üst üste yigilmis cehaletleri ya da dü§ük ahlaki nedeniyle 
engellenmezse, ancak iste o zaman oraya ulasabilir. Eger bedenle birlikteyken 
oraya a§k duyarsa, a§ik oldugu seyler de duyulur lezzetler olursa, sehvetleri de 
cismani ise, nefs, bu haldeyken, felekler alemine yükselme özlemi duymaz. 
Aksine, kah olustan bozulusa, kah bozulustan olu§a savrularak bu birbirine zit 


30 Bkz. Ömer A. Ferruh, Ihvan-i Safa, 1/342 
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cisimlerin karanliginda dolasir vaziyette kamer feleginin (ay-feleginin) altinda 
öylece kalakalir ." 31 

Ihvan'a gore insan, ister hayvani nefsi agir bassin, isterse, insani nefsi agir 
bassin, her iki durumda da ebediyeti arzular. Ancak, arzuladiklan ebediyet, 
mahiyet itibariyla birbirinden farklidir . 32 Buna gore Ihvan, olus ve bozulus 
alemini arzulamanin insani nefse degil, hayvani nefse ait bir talep ve arzu 
oldugunu belirtmektedir. O halde Risaleler’e gore, insani nefs ya da insanin 
dogasi demek, felekler alemine özlem duyan bir varlik tarzi demektir. Bununla 
birlikte insanin ve insani doganin olugup ortaya gikmasi, örnegin Emmanuel 
Mounier'ir dedigi gibi, ' bütün manevi ve ruhi vasiflann yüksek bir birligi ' 33 
degil, bedenle, cismani varlik gartlariyla birle§mi§ bütünlüklü bir insani nefsle 
mümkündür. Insan ancak bu düalist yapi icerisinde, cismani varlik yam ile, 
insan olarak kalabilmektedir. Insan, üg varlik alemi (madenler, bitkiler ve 
hayvanlar) ile gökler arasinda bir bagdir; böylece o, dünyasal cevre igin bir 
lütuf araci olmaktadir; üg varlik alemi ona baglidir ve insan da onlari kullanma 
haklanna sahiptir . 34 

Bununla birlikte insan, en son yaratilan en kompleks bir varliktir. Insanin 
ruhani yani ay-üstü aleme ulagma cabasi, Ihvan'a gore, maddi degil, ruhi bir 
evrim gegirmesi anlamina gelmektedir. 

Ihvan sik sik yeryüzünün göklerden, minerallerin elementlerden, bitkilerin 
minerallerden, hayvanlarin bitkilerden ve son olarak da insanlarin 
hayvanlardan sonra gelmesinin zamani (gegici) oldugunu belirtirler. Fakat, 
elementlerden minerallere ve daha yüksek tabakalara yükselmek, semavi 
mükemmelliklere bir dönü§ oldugu igin fiziksel sekillerin belirsiz derecelenmesi 
(graduations) gibi bir sey söz konusu degildir. Bir kez daha kökene ula§ilmi§tir 
ve atilacak bir adim daha yoktur. Ilahi kökeninin farkina varan mükemmel 
insan igin süreg bitmistir. Demek ki insanin evrimi ruhsaldir; Tann hayvandan 
sonra insani yarattigi gibi, insandan sonra da bir §ey yaratacak degildir. Qünkü 
insan, kökenine dönebilme erdemine sahip olusu nedeniyle bütün yaratiklann 
amacim yerine getirir. Bütün diger varliklar, bu son tekrar birlesme asamasmin 
gergeklesmesi igin yaratilmistir . 35 


31 Resail, 1/137 vd. 

32 Bkz. Resail, III/280 

33 Bkz. Bilal Dindar, Emmanuel Mounier’de Personalizm, s. 26, 27 

34 S. Hüseyin Hasr, islam Kozmololoji..., s. 84-85 

35 er-Risaletü’l-Camia, 1/419-420, aktaran, S. Hüseyin Nasr, islam Kozmoloji..., s. 84-85 
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Risaleler'e gore, ilahi kökeninin farkina varan ve ruhani evrim süreci 
icinde bulunan insan, bunun dini ve ahlaki bir sonucu olarak, Tann'ya boyun 
egmelidir. Tann'ya boyun egmezse, seytanlasir. 

Akil-balig olup da Tann'dan gelen emir ve yasagi duyan ve bilen insan, 
ahiret yerine dünyaya yönelir; yeme-icme gibi gehevi zevklerin peginde 
kogarsa, potansiyel bir geytan olur. Eger bu hal üzere ruhu cesedinden ayrihrsa, 
artik fiilen geytan olur. Oysa insanin konumu, varliklar arasinda orta bir 
yerdedir . 36 Ihvan, seytan ve seytani hallerden de detayhca söz eder . 37 
Özetlemek gerekirse, insan, ay-üstü ve ay-alti alemlerindeki bütün varliklann 
özelliklerini kendi varlik bütünlügü icinde kapsamakta ve temsil etmektedir. 
Varliklar arasindaki konumu itibariyla, nefs varligi olarak, onlardan farklidir. O, 
bu konumuyla bile 'insan'dir. Ihvan'a gore, söyleyecek olursak bu, 'olan ve 
kendisi bakimindan var olmus bulunan' insandir. Ancak, Ihvan'a gore, tabiati 
bitki ve hayvanlara bahsettigi hayati donammlar, insanda yoktur. Cok 
kompleks ve karmagik bir varlik yapisina sahip insan, bu varliklar gibi 
kalamayacagina; ruhi bir evrime girecegine gore, bundan sonraki insani ingasi 
igin, kendi gaba ve gayretine basvurmak zorundadir. Aksi halde, bitki ve 
hayvanlarla ortaklasa sahip oldugu bedeni, onu, ay-felegi altinda kalmaya 
mahkum edecek, neticede, öteki varliklardan farki kalmayacaktir. Bu da, 
insanin insan olarak ortaya gikmasini; ruhani aleme yükseli§ini engelleyecektir. 
O halde, insanin kendisi, dogasi ve nefsi, bütün bir varlik yapisiyla, ilahi 
kökenini arayarak ruhani olgunlasma sürecinden gegmek zorundadir. Insanin 
insanligini fark etmesi ve kurmasi, bu ilahi kökeni fark edip, felekler alemine 
ulasmayi özlemesine baglidir. Bunu yapabilmesi igin de, bedeninden, onun 
isteklerinden, kötü fiil ve bozuk fikirlerden siyrilmasi gerekmektedir. 

Ihvan, 'olmasi gereken' insan tammini, ne yazik ki tecrübe edilemeyecek 
bir sarta bagliyarak mistik yorumlara girmektedir. Bu §art, herkesin 
ulasabilecegi ya da üstesinden gelebilecegi bir olgunlasma tecrübesidir. Mistik 
bir olgunlagma ve ruhani bir tekamülün ner insan igin mümkün olmadigini 
kabul etmek zorunlu olmakla birlikte, Ihvan bu tecrübeyi insan tamminin biricik 
unsuru saymakla, ancak sinirli bir insan topluluguna üye bireylerin tammini 
yapmis olmaktadir. Insan felsefeleri, nihai baglamda batini ve mistik izahlariyla 
dini bir vecheye bürünmektedir. Ancak yine de, bu durum onlann hümanist 
felsefelerine; insani, nefsini ve dogasini merkeze alan genei görüslerini ortadan 
kaldirmamaktadir. Bu noktada Risaleler'ine insani konu almakla kalmamakta, 
aym zamanda bunu bir insan felsefesi olarak ortaya koymaktadirlar. 


36 Resail, IV/110, 116 

37 Bkz. Resail, Iv/105-124 
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§imdi, acaba, insan nefsi nasil bir varliktir? Nefs, insandan ayri midir? 
Gücleri nedir? 

Hemen §unu ifade edelim ki daha önce Ihvan, insan nefsinin reel bir 
varlik, ruhani bir cevher oldugunu söylemi§ti. Nefs, onlara gore, kendi basina 
hakiki bir varlik olup, bedenin bir fonksiyonu degildir. Hatta onlar, Cismiyyun 
dedikleri materyalistlerin insan anlayi§larina bu yönden kar§i cikmislardi. O 
halde insan nefsi, müstakil ve reel bir cevherdir. 

Biz, insan ve nefsi bahsini kendi iginde incelemeden önce, Külli Nefs ile 
insani nefs arasindaki ili§kiyi ele alalim. 

a. Insan Nefsi 

Insan nefsi, Risaleler'de insan ruhu anlamina gelmektedir. Ihvan, ruh ile 
nefsi e§deger görmektedir. 

Ihvan'in genei felsefesi insan üzerine kuruldugu gibi, bu aym zamanda, 
insan nefsi üzerine kurulmu§ demektir. Yani insan varligi sahsmda nefs kavrami 
Risaleler'de merkezi bir yer i§gal etmektedir. Burada, insani nefsten söz 
edilecegi icin Külli Nefs yani Alem Ruh'u üzerinde durulmayacaktir. Qünkü bu 
Nefs, südur nazariyelerinde Külli Akil'dan sonra gelen kozmik bir nefstir. Insani 
nefs, Külli Nefs'in güclerinden birisidir . 38 Onlara gore insani nefs aym zamanda, 
'diger canlilardan farkli olarak her bir insana mahsus olan temyiz gücü' demek 
olan insani akildir . 39 

Risaleler'de nefsin ne oldugu konusunda üc ayri görü§ten söz 
edilmektedir. Birincisine gore, nefs, latif bir cisim olup gözle görülmez, 
duyularla algilanmaz. Ikincisine gore, o, ruhani bir cevherdir, dolayisiyla cisim 
degildir. Duyularla algilanmaz ama, akilla kavranabilir. Ücüncüsüne gore ise, 
nefs, bedeni olu§um ve bile§iklerden ortaya cikan bir arazdir. Bedenle birlikte 
var olur, yine onunla birlikte yokluga gider. Bu, daha önce de ifade ettigimiz 
gibi, Cismiyyun adini verdikleri materyalistlerin görüsüdür . 40 

Ihvan, daha ziyade ikinci görüsü benimser. Buna gore nefs, ruhani bir 
cevherdir. Zatiyla diri, bilici ve tabiatta etkendir . 41 Bedenin ölmesiyle ortadan 
kalkmaz. Cisim ve araz da degildir. Beden gibi, atil ve hantal degildir. Bilakis 
bedene hareket veren odur. Bedene ruh veren odur. Bedeni harekete ve 
aktiviteye iten, bu ruhtan ba§ka bir sey degildir. Nefs, buna gore, reel, ruhani, 


38 Bkz. Resail, 11/132-133; 111/185,189,197,386 

39 Bkz. Resail, 111/386,387 

40 Resail, III/372 

41 Resail, IV/ 184 
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semavi ve zatinda müstakillen diri olan bir varliktir. Kisacasi, insanin insan 
olmasinin ifadesidir . 42 

Ihvan, nefsin degigik isimler aldigini söyler. Onlara gore farkli adlar 
almasi, cesitli eylemlerinden kaynaklanir. Gercekte nefs, tektir . 43 Nefsi duyu 
organlanyla bilmem imkansizdir. Bununla birlikte kuvvetleri aracihgiyla 
kendinden dogan fiilleriyle bilinebilir . 44 Burada sadece nefsi, nefs olmasi 
bakimindan incelemeye calisacagiz. 

Risaleler'de nefs cesitlerinden söz edilirken, insan nefsinin bunlar 
arasindaki yeri ve konumu belirlenmeye galigilir. Insan nefsinin farki, sahip 
oldugu insani dogasi ile ortaya cikar. Ihvan, öteki nefsleri ve dogalarini ele 
alirken, insan nefsini onlarla karsilastirir: 

" Bil ki, nefslerin mertebeleri üc cesittir. Insani nefsler, bunlardan biridir. 
Ikinci ve ügüncü gruptaki nefsler, ya, insani nefslerin mertebece altinda, ya da 
üstündedir. Altinda olanlar yedi mertebedir. Üstünde olanlann sayisi da 
yedidir. Böylece tümü birden on be§ nefs eder. Bunlardan meleki mertebedeki 
nefs, aym zamanda hikemi nefstir. Nebevi ve ilahi (namusi) nefs, kudsi 
mertebedeki nefstir. Bu ikisi, insani nefsin üstündedirler. Buna kar§ihk bitkisel 
ve hayvani nefs de, insani nefsin alündadir. Insani nefsin üstündeki hikemi 
nefs, ilahi (ve nebevi) nefsin asagismdadir. Insani mertebedeki nefse Kur'an, 
"güphesiz ki biz insani en güzel surette yarattik" ayetiyle isaret eder ." 45 Diger 
nefsler igin de Ihvan, ilgili ayetlerden örnekler vererek konuyu detaylandinr. 

Insani nefsin asil ayirici vasfi ve varolugsal konumu, kendinden agagi 
olan bitkisel ve hayvani nefslerle kiyaslandiginda ortaya gkmaktadir. Cünkü 
kendinden yüksek nefsler ile kiyaslandiginda insani nefs daha alt seviyededir. 
Yani üstündeki nefsler ve onlann mertebeleri, insan nefsi igin birer imkan iken, 
asagi mertebedeki bitkisel ve hayvani nefsler, asilmis nefslerdir. Risaleler bu 
konuya iligkin olarak §u ifadelere yer vermektedir: 

" Tanri insani nefsi (nefs-i natikayi) bir nimet olarak vermig; ona kendi 
iyiliklerinden kat mis ve diger hayvani nefslerden farkli kilmistir. Mükemmellige 
ulasabilmesi igin onu desteklemistir. Durusunun güzelligi, saglamligi ve 
kusursuzlugu nedeniyle filozoflar insanin bu varlik yapisim bilmekten aciz 


42 Bkz. Resail, III/51; IV/111; III/373, 466. Oysa Muhasibi (ö. 857)’ ye gore, nefs, reel bir varlik 
degil, nominal bir varliktir. Bkz. Hüseyin Aydin, Muhasibi’nin Tasawuf Felsefesi, s. 90. Insan 
nefsi ile ilgili geni§ degerlendirmeler igin bkz. Sahin Filiz, The Concept of Humanism in Abu 
Hayyan al-Tawhidi (d. 1023) and Erasmus Desiderius ( 1536), Delivered at The Department 
of near Eastern Languages and Civilisations of Harvard University, Cambridge/MA, 2000. 

43 Bkz. Resail, 11/386 

44 Bkz. Resail, III/241 

45 Resail, 1/311 vd. 
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kalmi§lardir. Insan güzel konu§masi, ilginc dili, söz söyleme sanati, meramini 
ifade edebilme yetenegi ile diger hayvanlardan farkli kihnmi§tir. Duymasi, idrak 
etmesi ve kavrayabilmesi ile, gok gegitli yeteneklerle donatilmistir ." 46 Bunlann 
hig biri diger canlilann nefslerinde bulunmamaktadir. Insan nefsi, Tanri 
tarafindan ‘verilmi§’ olanlarla bile, pe§inen ötekilerden üstündür. 

Psikolojilerinde anahtar kavram olan ruh (nefs), üc türlü güce sahip 
bulunmaktadir. Bitkisel 47 , hayvani ( ya da duyusal ) 48 ve insani 49 ( ya da akli) 
güclerden her biri Ihvan’a gore ruh (soul)tur. Bunlann hepsi de insanda birlikte 
galigir ve aralarinda bir birlik kurarlar . 50 Risaleler’e gore insani nefs, kendinden 
a§agi seviyede bulunan bitkisel ve hayvani nefslerin bütün özelliklerini, 
yaratilistan ta§imaktadir. Ancak kendinden üstün olan meleki ve nebevi 
nefslerin özelliklerini sonradan kazanmak, insani varolusunu bu kazanimlariyla 
in§a ederek olgunla§tirmak zorundadir. Insani nefs, ancak bu sayede a§agi 
nefslerden tam anlamiyla farklilasmis ve kendi varlik konumuna kavusmus 
olacaktir. Onun icin nefs, Türk filozofu Farabi'nin de dü§ünce sisteminde yer 
aldigi gibi, Tann'dan ilk südur eden Külli Akil'la, Faal Akil'la ittisal edebilmenin 
yollanni aramalidir. 

Nefsin Faal Akil'la birle§mesi konusunda Farabi ile aym görüstedirler. 
Onlar Yeni Platoncu görüsü payla§arak ba§hca dort varlik kategorisini 
benimsemi§lerdir. Tanri— Faal Akil— Nefs— Heyula. Nefs, varligini Akil 
sayesinde devam ettirir. Yine nefs de yetkinligini ve erdemlerini Akil'dan alir. 
Nihayet, varlik hiyerarsisinin en alt basamaginda bulunan madde (heyula) de, 
Akil ile Madde arasinda bulunur. Nefs, gerek yetkinlik, gerekse erdemler 
konusunda Akil ile Madde arasinda aractir. Dolayisiyla maddi alemdeki 
varliklara deger katan da nefstir. Esasen, akil ve nefsin aksine olarak madde, 
üstün varliklara kar§i ilgisizdir. 


46 Resail, 1/315 

47 Bkz. Resail, 1/313; II/ 421; III/193. Bu hususla ilgili olarak a§agidaki ayetleri göstermi§lerdir: 
Nisa 4/3 ve A’raf 7/32 

48 Bkz. Resail, 1/314; III/280. Hayvani nefse Kur’an’dan dayanak getirmek igin §u ayetleri 
getirmi§lerdir: Saf 61/18, Enfal 8/60, Al-i Imran 3/169-170, Fetih 48/26, Tevbe 9/74 

49 Bkz. Resail, 1/314-315; III/280-281. Bu konuda §u ayetleri örnek vermektedirler: Al-i Imran 3/ 
191, Nisa 4/56, Nahl 16/34 

50 C.A. Qadir, Philosophy and Science in the Islamic World, s. 57. Ibn Sina’nin nefs teorisinde de 
nefs, bitkisel, hayvani ve insani nefs olmak üzere üg ayri varlik karakterine sahiptir ve bunlar 
aym zamanda üg farkli nefsi gügtür. Yine ibn Sina, bu güglerin insani nefste aktif üg ayri 
tabiattan ibaret bulundugu, ama netice itibanyla tek ve reel bir nefsin sadece görünümleri 
oldugu görü§ünü benimseyerek bu hususta Ihvan’i izlemektedir.. Bkz. Hayrani Altinta§, a.g.e., 
s. 128-134. 
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Ona deger katma gabasinda olan ise, yine nefstir; hatta bu yüzden nefs 
sikinti ve ve mutsuzluk ceker . 51 Eger Tanri Akil aracihgiyla nefsi maddeye kar§i 
destekleyip yardim etmeseydi, nefs, madde denizinde bogulurdu . 52 Aym 
durum, insani nefs ile insan bedeni arasindaki ili§ki icin de gecerlidir. Qünkü, 
hatirlanacagi gibi, insani nefs de, Ihvan'a gore, Külli Nefs'in güclerinden 
birisidir . 53 

Insani nefs, maddi / cismani bedene kar§i ilgi gösterirken, beden buna 
kar§i istekli degildir. Bu yüzden nefs, ïzdirap ve sikinti icinde kalir. Belki de 
insanin gerilimli bir varlik konumunda bulunmasi (yani ne melek ne de hayvan 
olmasi) bu nedenden kaynaklanmaktadir. Nefsin, tam olgunluguna ve gercek 
insani nefse dönü§mek icin bedenden tamamen aynlmasi gerekir . 54 Bu da 
ölümle olur. Ancak, bu noktaya kadar nefs, olgunla§ma süreci icinde devamli 
insanin varlik konumunu in§a eder. 

Risaleler'e bakihrsa, insani nefs, kendinden üstün olsun, a§agi olsun 
bütün nefslerin özelliklerini kendi varlik tarzinda tasimaktadir. Bir bakima üstün 
ve a§agi nefsler, insani nefsin disinda müstakil olarak var bulunmakla birlikte, 
aym zamanda, insani nefsin potansiyel gücleri olarak görünmektedir. 

Akli nefs, tamamiyla insanin zihin dünyasinm zenginle§mesini saglayan 
melekedir. Zihin durulugundan mantiki etkinliklere, hatta dü§, ilham ve vahye 
kadar bütün akli, fikri ve zihinsel geli§meler, insan ruhunun bu melekesine 
baglidir. Ilahi nefs (Namusi nefs) de, insanin maddi dünyayi a§arak Tanri'ya 
yaklasmasma, O'ndan feyz almasina ve kendi cinsinden olan diger varliklar icin 
bir feyz ve cömertlik kaynagi olmasina imkan verir . 55 

Son meleke, bekayi en büyük hedef edinir. Ihvan'a gore yok olma 
endisesi ve ebedilik özlemi insan dogasindaki bütün arzularin temelidir. Buna 
gore, insanin fiilleriyle bilgi ve maharetlerinin kanunlari, ahlak ve seciyeler; 
bunlann kanunlari da yok olma endi§esi ve ebedilik özlemidir. Tann, eksiklikle 
fenadan uzak ve kahcidir; aynca ilke olarak illetin (Tann'nin) bazi nitelikleri 
ma'lulde (insanda) bulunur. I§te insandaki yok olmaktan kurtulma ve baki olma 


51 M. Qagnci, islam Dü§üncesinde Ahlak, s. 71 

52 Bkz. Resail, 111/185-186, 285, 465 

53 Bkz. Resail, 11/132-133; 111/185, 189, 197, 386 

54 Nefsin bedenden ayrilmasiyla gergek ve kalici olgunluga ve mutluluga kavu§mak düfüncesi, 
Me§§ailik olsun tasawuf akimlan olsun, esasen bütün islam felsefe geleneginde kabul gören 
yaygin bir fikirdir. Ornegin, Ihvan’dan önce ya§ayan Kindi (Ö.866) ile, hemen Ihvan’dan sonra 
yagayan ibn Miskeveyh (ö. 1030), bu konuda Ihvan’da aym düfünceyi benimsemi§lerdi. Bkz. 
M. Qagnci, a.g.e., s. 40, 41; ibn Miskeveyh, Ebu Ali Ahmed Tehzibül-Ahlak ve Tathirül-A’rak, 
Beyrut 1138. 

55 M. Qagnci, islam Dügüncesinde Ahlak, s. 64; kr§. Resail, 1/313-316 




Dog. Dr. §ahin Filiz 


117 


istegi buradan kaynaklanmaktadir . 56 Ihvan'a gore nefsin veya insanin Tanri'ya 
benzemesi de bu anlama gelmektedir. Tanri'ya benzemek, ebedi kalma 
arzusunun O'nun en basta gelen niteliklerinden birisi oldugu bilinciyle caba 
sarfetmektir. 

Ihvan insan nefsi ile öteki nefsler arasindaki ili§kileri anlattiktan sonra, bir 
de, insan nefsinin tek tek ki§ilerdeki farkli yapi ve görünümlerinden söz ederek 
nefsin kendi icinde de bir derecelenmeye sahip bulundugunu belirtirler . 57 

Insan nefsi ve onun öteki nefsler arasindaki yerini tayin etmek agisindan, 
nefsin ne oldugunu bilmek önemli bir husustur. Zira insanin nefsini bilmesi, 
evreni bilmesidir. Cünkü insan, cismani ceset ve nefs gibi birbirine zit iki 
cevherden olu§maktadir . 58 Buna gore insanin kendini bilmesi, tüm zitlik ve 
uyumlariyla, nefsini bilmesidir; Insan dogasinin taninmasidir. Insani öncelikle 
sirf insan olarak kavramaya calismak demektir. Bu da netice itibariyla evreni 
tanimak anlamina gelmektedir. 

Diger taraftan, Ihvan'in da ifade ettigi gibi, nefsin mahiyetini durup 
dururken tanimak ve bilmek mümkün degildir. Buradaki bilgiler, daha ziyade 
nefsin fonksiyonlanndan ve görünümlerinden hareketle elde edilen bilgilerdir. 
Öylece nefs bitkisel, hayvani, insani, meleki-namusi özelliklerini sergileyecek ve 
bu güclerini kullanacak bir aktivite esnasinda taninabilir. Bu ise, nefsin ilgili 
güclerinin etki alani, cesitleri ve ortaya koyduklan sonuclan tanindigi takdirde 
mümkün olabilir. 

O halde, acaba insan nefsi nasil eylemde bulunuyor? Fiillerinin niteligi 
nedir? Nefsin fiilleri, sinirlanmi§ ve belirlenmi§ mi, yoksa, sayilamayacak kadar 
ge§itli ve degi§ken mi? Acaba biz, insani bütün bir varlik olarak tamyabilmek 
igin, fiilleri sinirli bir nefsin gücleri yeterli gelir mi? Eger nefs, sinirli gücleri ve 
belirli aktiviteleri olan bir cevherse, insani ancak belli acilardan tanimlama 
zorunda kalmak gibi bir engelle kar§ila§ir miyiz? Diger taraftan, eger nefsin 
gücleri coksa, sinirsiz ve cesitliyse, kar§imiza o zaman kompleks ve karmasik bir 
yapiya sahip bir varlik cikmaz mi? Öte yandan, nefs, bu cesitlilik icinde 
degi§ken ise, Ihvan, 'nefs degi§mez bir cevherdir' görüsüyle ters dü§mez mi? 

Son problemden ba§layarak konuyu ele almaya calisalim. Nefs, Ihvan'a 
gore, kendi basina bir cevher olarak, asla degi§me ve bozulmaya ugramaz. 


56 A.g.e., a. yer; yer; kr§. Resail, 1/ 313-314 

57 Bkz. Resail, 1/399 

58 Bkz. Resail, 11/462; III/ 34-35. Türklerin ilk atalari olarak kabul edilen Choular, bedeni, maddi; 
ruhu da manevi ruh diye adlandirmi§lardir. Onlara gore maddi ruh, ölümden sonra yere gider. 
Manevi ruh da göge gikar. Esasen Choulann bu görüfü tam anlamiyla düalist bir görü§tür. 
Ihvan’in bu anlamda tam bir düalist görü§te olduklari söylenemez. Bkz. L.S. Vasil’ev, “ Religiya 
v Drevnem Kitae”, istoriya Religii Vostoka, Moskva 1988, s. 279 
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Ancak bedenle birlikte bulundugu sürece, bedenin temel özellikleri olan olu§, 
degi§me ve bozulmadan etkilenir. Bu bakimdan en azindan ya§adigimiz ay-alti 
alemde nefs, bedenle birlikte varligini sürdürmektedir. Bu birliktelikten dogan 
nefsin bir takim etkinlikleri ve gücleri vardir. Bu güclerin sorgulanmasi da nefsi 
daha iyi tanimak acismdan önemlidir. 

b. Insan Nefsinin Gücleri 

Daha önce Ihvan'in nefs ile ruhu müteradif olarak kullandiklanni 
belirtmi§tik. Hatta insani nefs ve cesetten müte§ekkil bir varlik olarak 
tanimlami§lardi. Ihvan-i Safa genei olarak nefs kavramini kullanmis, ruh 
kavramini seyrek de olsa, nefs yerine kullandiklan olmustur. Oysa Ihvan, 
a§agida verecegimiz ifadelerinde beden-ruh catismasi yerine, ruh-nefs 
catismasmdan söz ederek, nefsi ahlaki bir alan icine yerle§tirmekte ve daha 
sonra da Tann'nin insana ruh üfürdügünü belirten ayeti anarak §öyle devam 
etmektedir: 

" Ona ruhumdan üfürdüm, nefs ve ruhunu bedeninde (cesedinde) bir 
araya getirdim. Buna gore Ademoglu, nefsiyle isitir, görür, koklar, zevk alir, 
dokunur, hisseder ve yer...Ruhuyla da, akleder, anlar, idrak eder, ögrenir, haya 
eder, sakinir...Insanm kizmasi, korkmasi, §ehveti, oyunu, eglencesi, gülmesi, 
sefahati, hile ve aldatmasi nefsinden kaynaklanir. Buna kar§ihk, yumu§ak 
huylulugu, vakan, hayasi...dogrulugu, inceligi ve sabn da ruhundandir. Akilli 
bir kimse (zü'l-lübb), nefsin huylanndan birinin (hulk min ahlaki'n-nefs) 
kendine egemen olmasindan endi§elenirse, ruhun huylanndan biri, buna 
ziddiyla kar§ihk verir. Ruh insani buna baglar. Dolayisiyla ruh, hiddete hilimle, 
ucanliga vakarla, §ehvete iffetle mukabelede bulunur ." 59 

Ihvan bu ifadelerinde genei felsefelerine uygun olarak nefs ile bedenin 
degil, nefs ile ruhun catistigini öne sürmektedir. Tespitlerimize gore bu durum, 
Ihvan'in ve Risaleler'in genei felsefesine uymamaktadir. Cünkü Ihvan, insani ve 
onun insani varligini bütün olarak ifade ederken, bunu hep nefs kavramiyla 
dile getirmektedir. Aynca, en degerli insani varlik olarak nefs gösterilmekte, ona 
'ruhani, ölümsüz, manevi ve nurani' gibi nitelikler yüklenmektedir . 60 Ruh 
kavrami ara sira da olsa nefsi i§aret edecek tarzda kullanilmaktaydi. Bununla 
birlikte, ruh ile nefsi kar§i kar§iya getirip her birini mahiyetce birbirlerinden 
farkli birer varlik gibi görmeleri, tam bir geli§ki sayilmahdir. Nefsin güclerini 
aciklayacagimiz bundan sonraki ifadelerde de nefs, hep merkezi bir kavram ve 
varlik olarak ele alinmakta, ruhu, bu ifadelerinde görüldügü §ekliyle, 
nitelendirmemektedirler. Qünkü onlara gore insan ve onun bütün varlik tarzi 


59 Resail, 1/301 

60 Örnegin bkz. Resail, 1/260 
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denildiginde hep, nefs anla§ilmaktadir. Nefs, bastan beri izlerini takip ettigimiz 
kadariyla, ahlaki kötülüklerin nominal bir toplami degil, kendi bagina reel ve 
degerli bir varlik olarak ifade edilmig olmaktadir. 

Bu geli§kili ifadeler, tespitlerimize gore, sadece burada göze 
garpmaktadir. Oysa Risaleler'in tümü incelendiginde, durum, tespitlerimizi 
dogrular niteliktedir. 

Bitkisel, hayvani ve insani nefsler, insan nefsinin birbirinden farkli üg 
türlü potansiyel güg ve aktivitesine isaret etmektedir. Isim, sifat ve fiillerinin 
farkliligi, üg ayn nefsin bulundugunu göstermemektedir . 61 Cünkü insan nefsi 
tek ve bir bütündür. Ihvan'a gore, insan nefsinin hangi gücü fiili hale getirdigini, 
insani eylemlerin ortaya gikigiyla gözebiliriz. Nefs, gok gesitli güg ve fiilleriyle 
sanki birbirinden ayn nefslermis gibi gözükür. Oysa, tek bir nefs vardir ve 
görünen de onun türlü türlü fiilleridir. 

Ihvan, akil etmekten yumusak huyluluga, ögrenmekten hayaya kadar, 
bütün iyi nitelikleri ruh; isitmekten sehvete, hiddetten hilecilige kadar da bütün 
kötü nitelikleri nefse yüklerken , 62 bu isaret edilen geli§kili ifadelerini adeta 
düzeltiyormuscasma, bu kez, genei felsefelerine uygun olarak, her türlü niteligi 
sadece nefse yüklemektedir. Genei felsefeleri ve insan görüsleri agisindan 
bakildiginda, dogru olan da budur. Qünkü insan, külli anlamda ancak, tüm 
niteliklerin nefse yüklenmesi neticesinde asil tanimina kavusmaktadir. Nitekim, 
asagidaki ibarelerde nefs, bir aktivite varligi olarak gösterilirken, aym zamanda 
insanin varlik bütünlügü anlamina geldigine isaret edilmektedir: 

"Nefs, iki gözle görür, kulaklarla isitir, burunla koklar, dille tadar, 
dudaklarla ve dille konu§ur...beynin ortasi ile seyleri tefekkür eder, beynin önü 
ile duyulurlari (el-mahsusat) tahayyül eder, beynin arkasi ile bilgileri 
depolar...kisaca söylemek gerekirse, insan vücudunda (cesedinde) hig bir organ 
yoktur ki, nefs igin o organda fiillerden, sanatlardan ve amellerden bir örnek 
(darb) bulunmasin. Bu bedende (cesette) yerlesik (sakine) bulunan nefsin, bu 
bedendeki organlardan dogan tabii gügleri ve dogal ahlaki (garizi) 
bulunmaktadir. " 63 

Burada nefs, daha önce sadece ruha has kilanan tüm aktiviteleri ve 
nitelikleri kendinde toplamakta; insanin özünü olusturmaktadir. Yukaridaki 
ifadelerinde Ihvan'in dikkatimizi geken bir diger gelisik düsünceleri de, nefsin 
her bir gücü igin, özellikle dügünme ve bilgi edinme fiilleri igin, beynin belirli 
yerlerini mekan olarak göstermeleridir. Oysa, onlarin buna kar§i giktiklanni 
genei felsefelerinden hatirhyoruz. Düsünme, tefekkür etme ve tahayyül etme 


61 Bkz. Resail, 11/386, 387 

62 Bkz. Resail, 1/301 

63 Resail, 11/385, 386 
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gibi aktiviteler igin beyinde birer mekan tahsis eden geleneksel görüse Ihvan, 
acik acik kargi cikmisti. Burada ise, aciklikla söylemeseler dahi, önceki 
görügleriyle celisir nitelikte ifadeler kullanmaktadirlar. Bizce bu, Ihvan'in ikinci 
geli§kisi olarak zikredilebilir. Hatta nefsin, göründügü organlara ve igledigi 
fiillere gore de farkli adlar aldigini söylemektedirler. 

Ihvan'in bu celiskili ifadelerine zemin te§kil eden görügleri su gekilde dile 
getirilmektedir: 

"Bedenin (cesedin) organlanndan her birisinin, o nefse mahsus olmak 
üzere, nefs güclerinden bir gücü vardir. Nefs, bu organlarla dügünür, bir 
organla yaptigi gey, bir bagka organla yaptigi fiillere muhaliftir. Kugkusuz bu 
gücler, bir gücün kendisine tahsis edildigi söz konusu organin nefsi diye 
isimlendirilir. Ornegin, görme gücü bu gekildedir. Görme gücü, gözün nefsi 
diye adlandinlir. Igitme gücü, kulagin nefsi, tadma gücü, dilin nefsi, koklama 
gücü de burunun nefsi diye isimlendirilir ." 64 O halde nefs, bir ge§it güc 
merkezidir. Nefsin gegitli organlar ve isimler altinda gerceklestirdigi fiiller, beden 
ve di§ dünya ile iligkilerin boyutlarina gore niteliklere bürünürler. Nefsin bir güc 
merkezi olarak her türlü fiil ve eylemde bulunmaya kabiliyetli olmasi ve 
potansiyel bir aktivite odagi olmasi, insanin, bütün dig degerlendirme ve 
kategorilere ba§vurmadan bütüncül bir varlik olarak kavranmasi igin, hareket 
noktasini tegkil eder. Fiiller su ya da bu isim ve organla ortaya ciktiktan sonra, 
insani bir varlik bütünlügü icinde tanimak güclesir; olsa olsa, bunlar, insandan 
sadir olan §u ya da bu nitelikteki fiillerden ibaret bulunur. Bu noktadan sonra 
insani tanimak yerine, onu ahlaki acidan degerlendirmek söz konusu olur. Iste 
bunun igin Ihvan, insani ahlaki bir varlik olarak ele almadan önce, hemen 
hemen bütün Risaleler'i, bir güg merkezi olan insanin özünün yani nefsinin yine 
nefs olarak belirlenmesi igin gayret sarfetmektedir. 

Ihvan, insan ve nefsi hakkinda henüz ahlaki bir kategorilendirmeye ve 
yargilara girismeden önce, insan nefsinin kendine ait niteliklerini §öyle tasvir 
etmektedir: 

"Salt kendi basina (bimücerrediha) nefse özgü sifatlara gelince: nefs, 
ruhani, semavi, nurani, zatiyla diri, potansiyel olarak bilici (allame bi'l-kuwe), 
tabiati icabi etkin, egitilmeye elverisli, cisimlerde etkin ve onlari kullanabilen ve 
belli bir süreye kadar hayvani ve bitkisel cisimleri tamamlayici bir cevherdir :" 65 

Ihvan, öteki Islam filozoflan gibi Plafon felsefesini izleyerek, insan 
nefsinin güglerini ahlaki yargilara da dayanak saglayacak gekilde söyle 
siralamaktadir: 


64 Resail, 11/387 

65 Resail, 1/260 
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"Kabileler ve halklara benzeyen tabii gücler ve garizi ahlak, üc cesittir: 
birincisi, bitkisel nefsin gücleridir. Bunlar aym zamanda §ehevanidirler. Yeri 
karaciger olup bir takim erdem ve reziletleri üreten güctür. Fiilleri bedenden 
dogar. Kisacasi, beslenme ihtiyacini kargilarlar. Ikincisi, hayvani nefsin 
gücleridir. Cinsel ili§ki, beslenme, savunma gibi ihtiyaclanni kargilarlar. 
Bedende bulundugu yer, kalptir. Bu güclerin hareketleri, ahlaklan, duyulari, 
faziletleri, reziletleri ve fiilleri damarlar vasitasiyla bedenin her tarafina nüfuz 
eder. Ücüncüsü de, natik nefsin gücleridir. Mekanlan beyin olup, bilgileri, 
faziletleri, reziletleri ve fiilleri sinirler vasitasiyla vücudun gegitli yerlerine 
dagilir ." 66 

Bu güclerin yukandan agagiya dogru birbirleriyle eggüdüm icerisinde 
calismasi gerekmektedir. Bitkisel ve gehevani güc, gadabi (öfke) güc; gadabi 
güg, natika; natika da, namusi-meleki güc tarafindan denetlenmelidir. Diger 
bes duyu ise, birlestirici n itel ikted ir . 67 

Ihvan, daha önce de belirttigimiz gibi, Yeni Platoncu yakla§imla bunlara 
'akilli ve hikmetli nefs' ile 'namusi-meleki nefs' diye iki güc daha ekler . 68 

Esasen Ihvan'a gore, insan nefsinin pek gok gügleri vardir . 69 Hatta sinirsiz 
sayidadirlar. Bu güglerin sayisim, Ihvan'in ifadesiyle, ancak Tann bilir. Her bir 
güg, vücutta digerinden farkli bir mecrada seyreder. Kendilerinin tespitine gore 
bes duyu ve fonksiyonlari disinda nefsin dort gücü daha bulunmaktadir. 
Bunlar, hükümdarin sirdasi ve nedimi gibidirler. Fiilleri be§ duyudan farkli 
oldugu gibi, organlara sirayet edis tarzlari da farklidir. Mütahayyile, dimagin ön 
kismindadir. Müfekkire, dimagin orta kisminda, Hafiza, arka kisminda, 
natikanin isledigi yer de, girtlaktan dile giden organik yoldur. Natika, hacip ve 
tercümandir. Anlamlar ve fikirlerin habercisidir. El ve parmaklara kadar sirayet 
ederek nefsin yazi, sanat ve edebiyat ortaya koyma gibi güglerini dile getirir . 70 

Onlara gore ibadet, namaz ve orug gibi zahiri ibadetlerden ibaret degil, 
'din ve düyanin birlikte imanni saglayan' tüm olumlu eylemler ibadet 
sayilmahdir. Böyle bir kabul, bir gerekliliktir. Olumlu eylemler, bir yandan 
insani nefse has ayirici karakteristigin göstergesi olurken, diger yandan da, tüm 
zenginligi ve cesitliligiyle, ibadetten ne anla§ilmasi gerektigini ortaya 
koymaktadir. 

Insani, varlik yapisi itibanyla her türlü eylemi yapmaya yatkin gören 
Ihvan, insan-evren benzerligine iliskin düsüncelerinden haretketle bu sonuca 


66 Resail, II/ 386-390; 1/313 

67 Bkz. Resail, 11/288-395 

68 Bkz. M. Qagnci, islam Dü§üncesinde Ahlak, s. 64 

69 Bkz. Resail, 1/17-18 (Butros el-Bustani’nin Girifi) 

70 Bkz. Resail, 11/467 
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vardiklanni ima ederler. Evreni mikro düzeyde tümüyle kendi varlik tarzinda 
temsil eden insan, elbette, evrende sonsuzca ve sayisizca olup-biten olaylar 
kadar kendi gapinda eylemler gerceklestirebilmeye yatkin olacaktir. Aksi halde, 
evren-insan kiyaslamasi, sistematik bir düsünce olamazdi. Ihvan bu 
düsüncelerini, asagidaki ifadeleriyle dile getirmeyi denemektedir. 

" Bütün canlilann (hayvanlann) huylanni (ahlakini) kabule hazir 
olabilmesi igin, dort unsurun tüm karigimi, tüm canlilann dogal özellikleri ve 
dokuz mizacin hepsi de son derece dengeli bir bicimde insanin varlik yapisinda 
(binyeti heykelihi) bir araya toplanmistir. Bütün bunlar, insanin her türlü 
eylemi, cekici sanatlan, cesitli muhtegem igleri, saglam siyasetleri ïzhar edip 
ortaya cikarabilmesi icindir. Cünkü insanin tüm bu eylemleri ve özellikleri tek 
bir organla, tek bir aletle ve tek bir mizacla ïzhar etmesi zordur ." 71 

Demek ki insan nefsi, evrendeki her türlü varligin varolug özelliklerine 
sahip bulunmakta ve yine, her türlü eylemi yapabilmeye yatkin bir varlik tarzi 
ile ortaya cikmaktadir. Ihvan'in ifadesine gore, insan, her türlü özelligi tagimak 
ve her fiili yapmaya yatkin olabilmek igin, ilgili bütün canli ve cansiz varliklarin 
sahip olduklan gücleri bünyesinde bulundurmalidir. Böyle olunca, insan 
nefsinin hareketsiz ve atil kalmasi mümkün degildir. Aksine nets, canli, hareketli 
ve dipdiridir. Onun degeri de buradan gelmektedir. Ihvan, insanin, yeryüzünde 
yagadigi sürece bir ig iglemeden veya bir fiil gerceklestirmeden duramayacagi 
görüsündedir. Onlara gore insanin tüm yapip-etmeleri, is ve fiilleri, yüce 
nefsten kaynaklanmaktadir. Insanin sanatlar icra etmesi, mantiki ve edebi 
gekilde hitabet yapabilmesi, hep bu yüce nefsinden dogar. Cünkü nets, bu 
fiillerini Külli Nefs'den feyz alarak, gerceklestirir . 72 Nets, sürekli hareket halinde 
olup her türlü özelligi tasimakla ve her türlü fiili yapmaya yatkin olmakla 
yetinmez. Cünkü insan, nefsinin olgunlasmasini ve ruhani tekamülünü 
kesintisiz olarak devam ettirmek durumundadir. Bu adeta, insanin maddeden 
forma gecis mücadelesi veren bir varlik oldugunu göstermektedir. Ihvan bu 
görüsüyle daha X. Yüzyilda insani tam bir felsefi antropolojinin konusu yapmis 
olmaktadir. 

Gercekten de, Ihvan'a gore insan, nefs olarak maddeden forma gecis 
mücadelesi yapar. Bu mücadelede Külli Nefs, insani nefse ve onun güclerine 
gerekli destegi, kendinden südur eden feyzle, yapmaktadir. Insani nefs icin 
önemli olan, Külli Nefs’ten gelen manevi feyzi ve destegi her an kabule hazir 
olmaktir. 

“Bil ki, Külli Nefs’in erdemleri, cüz’i nefslere, tek bir kerede feyezan eder 
ve bunu her daim onlara sagar yayar. Ancak cüz'i nefsler bu erdem ve feyzleri, 


71 Resail, 1/297-298 

72 Bkz. Resail, 1V/237 
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zaman süreci icinde kademe kademe almaya güc yetirebilirler. Buna örnek 
olarak cüz'i nefsler arasindaki feyz aktarimlarim verebiliriz. Mesela, §efkatli bir 
baba ya da, ögrencisine bir §eyler ögretmek icin yanip tutu§an bir ögretmen, 
güzel yaptigi ve bildigi her §eyi cocuguna veya ögrencisine bir defada ögretmek 
arzusu duyar. Fakat ögrenenin nefsi bunu, tedrici olarak kabul edebilecektir. 
Sonra, cüz'i nefslerin Külli Nefs'ten gelen feyzleri bir defada kabul etmesini 
engelleyen sey, ögrencinin heyula denizinde garkolmus, basireti üzerinde 
cisimlerin karanliklan yigilip kalmi§ bulunmasidir ." 73 

Bu ifadelerden de anla§ildigina gore insan, heyuladan surete gecme 
mücadalesi veren bir varliktir. Insan, madde denizinde, bedenin agirligi ve 
hantalligi icinde, kendisine ögretilen herhangi bir §eyi kolayca birden bire 
ögrenememektedir. Külli Nefs, feyzlerini, forma sokulma sürecindeki cüz'i 
nefslerin derecelerine gore, göndermektedir. Demek ki insan nefsi, cismani ve 
maddi ilgilerden arinma süreci icinde bulundugu müddetce, maddeden forma 
gecis mücadelesi veren ve bu ugurda, hic bir canlida bulunmayan pek gok 
gücünü devreye sokabilen bir cevherdir. Bu cevher, maddeden forma gecis 
mücadelesini sürdürmek zorundadir. Bu sayede ancak, hem kendi mahiyetini 
tam anlamiyla ortaya koymakta, hem tüm zenginligiyle cesit cesit fiillerini 
gerceklestirebilmekte ve hem de, Külli Nefs'in manevi destegini alabilecek 
duruma gelmektedir. 

§u halde Ihvan'a gore, Külli Nefs'in feyzini kabule hazir hale gelmek, 
heyula olarak kalmaktan kurtulmaktir . 74 Cünkü nefs, sürekli bir aktivite varligi 
oldugu müddetce, kendini ke§feder ve güclerini kullanabilir. Aksi takdirde, nefsi 
tanimamiz; insanin kendini bilmesi ve güclerinin derecesini fark etmesi 
mümkün degildir. Dikkat edilirse Ihvan; bu görüsüyle insanin kendi kendini 
ke§fetmesini istemektedir. Herhangi bir düsünce ya da kurallar bütünü ortaya 
koymadan önce, insani yine kendi nefsi sayesinde kavramanin isabetli olacagi 
görüsündedirler. 

Insan, ruhani ve cismani alemdeki tüm varliklann özelliklerini ve 
yeteneklerini ta§imaktadir. Hatta, Tann'nin; kendinden 'ruh üfürdügü' bir 
varliktir. Böyle olunca, insan nefsinin güclerini saymanin mümkün olmadigini, 
buna ancak Tann'nin kadir olacagini düsünen Ihvan , 75 bu güclerin merkezi 
olarak müfekkire gücünü, dolayisiyla akli, isaret etmektedir. 

Müfekkire gücü, onlara gore diger güclerin eylemlerinden pek cogunu 
icinde bulundurur . 76 Hemen her türlü fiiller bu gücle icra edilir . 77 §u halde, 


73 Resail, 11/11 

74 Bkz. Resail, 11/11 

75 Bkz. Resail, III/241 

76 Farabi felsefesinde de Müfekkire gücünün gok önemli bir yeri vardir. Bkz. ideal Devlet (el- 
Medinetü’l-Fazila), s. 75, 76 
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insandaki güc merkezi nefs, nefsin güc merkezi de beyin olmaktadir. Müfekkire 
gücü, beynin en önemli fonksiyonu olarak görünmektedir. 

Insan, nefsinin hemen hemen tüm güclerinin toplanip bir araya geldigi 
müfekkire gücü ile külli bir varlik olarak ortaya cikarken, diger taraftan, bu 
varolus tarziyla e§ya ve olaylara, kisaca tüm evrene de külli agidan yaklagma 
imkanini tasiyan bir varlik olmaktadir. 

Tabiatin gözlenmesi ve tabiat hakkindaki kitaplarin okunmasimn yam 
sira, vahiy ve akli sezginin de kullamlmasi, Ihvan'in nihai amaci olan tabiatin 
birligini görme ve farketme ilkesinden kaynaklanmaktadir. Bu birligi ortaya 
koymak igin, sürekli olarak insanda sentez ve birlik özelliklerine sahip güc ve 
yeneteklere basvurmak zorundadirlar ki, böylece gözlemle ilgili yeteneklerin 
cevresellik ve gok yönlülükleri Akl'in merkezi ve birlestirici görüsü altinda bir 
araya gelebilsinler. 

Demek ki insan nefsi, tüm güglerini müfekkirede bir araya getirmektedir. 

Ihvan-i Safa, büyük Türk filozofu Farabi'den baslayarak XII. yüzyila 
kadar devam eden Islam Rönesansi Cagi ya da ba§ka ifadeyle "Farabicilik 
Cagi" na damgasim vuran "insan felsefesi" nin sistematik anlamda kuruculari 
olmustur. Bir yandan, Tanri'mn "bilinemezligi" ve " ku§atilamazhgi"ndan söz 
eden, diger yandan, bu bilinemez ve kavramlamaz Tann'dan hareketle insani 
bigimlendirmeye galisan klasik din anlayisma kar§i Ihvan, bunun tam aksini 
öne sürmüstür. Onlara gore, madem ki Tanri "bilinemez" ve "kusatilamaz" dir, 
o halde, en iyi bildigimiz kendi varliklarimiz ise, insandan hareketle Tann'ya 
gitmek en rasyonel yoldur, düsüncesinden kalkarak, insana ve onun insani 
varlik yapisina gore bir Tanri tasavvuru, dolayisiyla humanist bir din anlayisi 
kurmayi denemislerdir. O dönemin bilimsel imkanlan elverdigi ölgüde en iyi 
yol olarak da, insanin biyolojik ve psikolojik varlik yapisim, felsefi sistemlerinin 
en merkezi problemi olarak ele almislardir. Dini hosgorü ve dinlerarasi 
diyalogun belki de en etkili yolu, tasavvuru ve idraki konusunda insani higbir 
uzlasinm olmayacagi Tanri'yi degil, tüm insanlarin, ortaklasa idrak ve tasavvur 
ettikleri daha reel insan ve onun varlik yapisi üzerinde yogunlasmaktir. 

Ihvan, bu düsünceleriyle humanizmi, evrensel nitelikleri sürekli 
vurgulayan Islam'in, diger din ve doktrinlerle dün oldugu gibi bu gun de iliski 
kurabilecegi dinamik bir tavri olarak benimsemistir. 


77 Bkz. Resail, 111/241,245,246 
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ABSTRACT 

REUGIOUS SYMBOL AND CONCEPTS IN JEWISH 

In this article, it has been given afew definition of Symbol and symbolism 
and also religious symbol and symbolism. 

This article also deals with Covenant, Circumsion, Ark of Covenant, 
Menorah, Magen David, Wailling Wall, The Ten Commandment, Tabernacle, 
Temple of Jerusalem, Synagogue, Ro§ ha Sanah, Day of Atonement (Yom 
Kippur), Feast of Tabernacles (Sukkoth), Passover (Pesah), Pentecost 
(Shauot), Hanukkah, Purim (Ester), Sabbath, Mezuzah, Shofar, Tallith, Kipa 
and Tefillin all which are considered among the important religious symbol and 
consepts in Jewish. 


Sembol, kendisinden ba§ka bir realiteye dikkat ceken, birseyin yerine 
gecen veya onu tasvir eden bir nesne, bir fiil veya insanlar tarafindan yapilmi§ 
herhangi bir isarettir 1 . 

Sembol, insan dü§üncesinde görünemeyen bazi §eyleri, onunla ili§kisi 
nisbetinde görülebilir bir §ekilde tasvir eden §eylerdir 2 . 

Sembol, duyu organlariyla idraki imkansiz herhangi birseyi, tabiï bir 
münasebet yoluyla hatira getiren veya belirten her türlü mü§ahhas §ey yahut 


* Selguk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi Dinler Tarihi Anabilim Dak Ögretim Üyesi. 

1 Benjamin Franklin Kimpel, The Symbols of Religious Faith, New York, 1954, s. 132; John R. 
Hinnells, The Penguin Dictionary of Religions, ingiltere, 1984, s. 316, "Symbol" maddesi; 
Edwyn Bevan, Symbolism and Belief, London-Glasgow, 1962, s. 244. 

2 William Benton, "Symbol", Encyclopedia Britannica (I-XXIII), Cihago-London, 1965, XXI/701. 
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isaret demektir 3 . Sembolle§tirme ise; birseyi sembolü aracihgiyla anlatma ve 
göstermedir, yahut da bir takim eylem ya da duyguya sembolik fonksiyon 
verilmesidir 4 . Mesela, "bayrak" vatanin; "terazi" adaletin sembolüdür. Buna 
gore sembol, bir kültür ortaminda belli bir duygu, eylem veya tutumu gösteren 
bir unsur, bir deyim, bir sistem, bir nesne veya bir ferttir. Sembol, bilinen bir 
§ekil ile, onun sembollestirdigi nesne arasinda tabiï ve itibarï olmayan 
benzetmeye dayanan bir tekabül fikrini gerekli kilar. Bir ba§ka deyi§le sembol, 
bir nesneye veya ruhï bir unsura eklenen hissedilir bir tasavvurdur 5 . 

Dini Sembole gelince; dini semboller, dinï aksiyonlar hatta dinï 
duygularla ilgilidir 6 . Insanlar dini sembolleri, dinï gelenekten ve zengin fantazi 
hayatlarindan cikan ibadet maksadiyla kullanirlar 7 . Dinde sembol, 
dokunulabilir, insanï ve günlük seylerin ötesine i§aret eder 8 . 

Dinï semboller, gok daha kompleks gercekleri, dolayli yollardan 
anlatarak kesin olarak tammlanmasina rehberlik eder. Yine dinï semboller, 
bizim bazi olaylari bir kalip icerisine sokmamizi ve onu gördügümüzde o olayi 
hatirlamamizi saglar 9 . 

Tarihe baktigimizda dinï anlatimda her zaman sembollerin yaygin olarak 
kullanildigini görürüz. Sembolizm insanligin dinï hayatinda önemli bir rol 
oynamaktadir; dünya semboller sayesinde saydam hale gelmekte, askinligi 
gösterilebilir olmaktadir. 

Insanin dikkatini, hayatinin en yüksek belirleyicisi olarak saygi duydugu 
realiteye yönelten bir sembol dinï yönden önemlidir. Bu yüzden bir dinï 
sembolün fonksiyonu onun dinï anlamindadir; O, insanin en büyük 
bagimlihgini onayladigi realiteye, insanin hürmetkar dikkatini yöneltmektedir. 
Bundan dolayi dinï yönden önemli bir sembolü neyin olu§turduguna dair 
fiziksel ölcüler yoktur. Herhangi bir objenin dinï önemi; varolu§ düzeninde en 
üstün olarak itibar ettigi realiteye gösterdigi fonksiyondur 10 . Yani a§kin olan 
varliga kar§i, insanda bir saygi ve sevgi uyandiran, itaati hatirlatan herhangi bir 


3 Riza Karda§, "Senbol", Türk Ansiklopedisi (I-XXXIII), Millt Egitim Basimevi, Ankara, 1980, 
XXVIII/417; Yeni Türk Ansiklopedisi (1-XII), Ötüken Ne§riyat, Istanbul, 1985, IX/3495, 
"Sembol" maddesi. 

4 Yeni Türk Ansiklopedisi (-XII), IX/3495, "Sembolizm" maddesi. 

5 Riza Karda§, "Senbol", Türk Ansiklopedisi (I-XXXIII), XXVIII/417. 

6 Evelyn Underhill, Worship, 1937, s. 22. 

7 Evelyn Underhill, a.g.e., s. 39. 

8 John R. Hinnells, a.g.e., s. 316, "Symbol" maddesi. 

9 Henry Nelson Wieman, "Symbol and Symbolism", An Encyclopedia of Religion, Editör: 
Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 753-754. 

10 Benjamin Franklin Rimpel, a.g.e., s. 132. 
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§ey dinï sembol olarak kabul edilir. Din acismdan bakildiginda bir sembolün 
dinï olup olmadigini belirlemenin, bizatihi sembollerin aragtirilmasiyla elde 
edilmesi pek mümkün görünmemektedir. Öyle anlagihyor ki, bir sembolün dinï 
olup olmadig, sembolün fonksiyonu ve kullaniligina baglidir. Bir sembol, icinde 
nihaï ilgiyi barindinyorsa bu sembole dinï sembol denebilecegini söyleyenler 
oldugu gibi; dinï sembolü, kiginin kutsalla kargilagmasindaki husü duygusunu 
ifade etme bicimi olarak görenler de vardir 11 . 

Büyük sembol gruplanna Eski Misir ve Mezopotamya'da gok daha sik 
rastlanir. Yunan-Roma dünyasinda oldugu kadar ilkel ve arkaik dinlerde de 
sembole oldukga genis yer verildigini görmekteyiz. Aslinda sembol mistik bir 
dünya görüsünü yansitir. Bundan dolayidir ki, sembol; görülen bir suret ya da 
esyada, görülmeyen bir hakïkate isaret eder. Böylece, ruhun derinligine ve 
onun guur altindaki sahalanna kadar tesirler birakip, birgok fikir ve duygulan 
uyandiracak etkilerde bulunur. Sembol, kutsal bir hakikati ifade ettiginden, 
kutsal olanin iki tarafini yani heybet ve korku uyandiran celali ile, hayranlik ve 
zevk bahseden cemalini de ihtiva eder 12 . Kisacasi biz sembollerde ve 
sembollestirmede mecazï bir takim anlamlann kastedilmekte oldugunu 
anhyoruz. 

Yahudilikteki dinï sembol ve kavramlardan bazilari ise sunlardir: 

1. AHiT: 

Ahd, masdar olarak "birseyin yerine getirilmesini emretmek, talimat 
vermek, söz vermek" manalanna geldigi gibi, isim olarak, "Emir, talimat, 
taahhüt, antlasma, yükümlülük, itimat veren söz" anlamlanna da gelir. Ahitde 
hem yemin, hem de kesin söz verme anlami vardir. Yemin, ahdin dinï ve kutsï 
yönünü, söz verme de ahlakï yönünü teskil eder. Ittifak hükümlerini yani Tann 
ile Israilogullari arasinda yapilan ahdin hükümlerini ihtiva ettigi igin Yahudi 
Kutsal Kitabina "Ahd-i Atik" denilmistir 13 . 

Ahd-i Atik'in Ibranicesinde "berit" Yunanca tercümesinde "diatheke" 
olarak kullanilan ahid; "ittifak, anlasma ve sözlesme" anlamlanna gelmektedir 
ve Ahd-i Atik de; Tann ile Israilogullari arasindaki anlasmayi ifade etmektedir. 

Hz. Ibrahim ve soyundan gelenlerle yapilan ahid, Ahd-i Atik'te söyle 
gegmektedir: 


11 Van A. Harvey, A Handbook of Theological Terms, New York, 1964, s. 217, "Symbol" 
maddesi; Turan Kog, Din Dili, Rey Yaymcilik, Kayseri, 1995, s. 91. 

12 Annemarie Schimmel, "Dinde Sembolün Fonksiyonu Nedir?", A.Ü. Mahiyat Fakültesi Dergisi, 
Ankara, 1954, Cilt: III, Sayi: 3-4, s. 70. 

13 Abdurrahman Kügük, "Ahid", Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (I-), Güzel Sanatlar 
Matbaasi, Istanbul, 1988-, 1/532-533. 
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"Ve Abram doksandokuz yasinda iken Rab Abrama göründü; ve ona 
dedi: Ben kadir Allah'im; benim önümde yürü ve kamil ol. Ve ahdimi seninle 
benim aramda edecegim ve seni ziyadesiyle cogaltacagim, ve Abram yüz üstü 
düstü; ve Allah O'nunla söylegip dedi: Ben ise, is te, ahdim seninledir ve bircok 
milletlerin babasi olacaksin. Ve artik adin Abram (Yüce baba manasina) 
cagnlmayacak, fakat adin Ibrahim (Cumhurun babasi manasina) olacak; cünkü 
seni bircok milletlerin babasi ettim. Ve seni ziyadesiyle semereli kilacagim, ve 
seni milletler yapacagim ve senden kirallar cikacaklar. Ve sana, ve senden 
sonra zürriyetine, Allah olmak igin seninle ve senden sonra zürriyetinle benim 
aramda ahdimi, nesillerince ebedt ahid olarak sabit kilacagim, ve senin gurbet 
diyarini, bütün Kenan diyarini, sana ve senden sonra zürriyetine ebedt mülk 
olarak verecegim; ve onlann Allah'i olacagim" 14 . Bu zikredilenler, Tanri ile Hz. 
Ibrahim (a.s.) arasinda yapilan ahdin Tann tarafindan yerine getirilecek olan 
kismidir. Buna kargilik ise, Hz. Ibrahim (a.s.) ve O'nun nesli tarafindan yerine 
getirilecek hususlar ise gunlardir: Tann'ya tapmak, hakka ve ahlaka saygili 
olmak. 

Daha sonra, Tann ve Israilogullan arasinda Hz. Musa (a.s.) vasitasiyla 
yenilenen bu ahid ile, Tann Yahweh, Israilogullanm kendine millet olarak 
secmis, Israilogullan da Tann Yanweh'i kendilerine tann olarak secmistir. 
Böylece Israil Milleti Tann ile aralanndaki mevcut ili§kilerde özel durumlara ve 
ayncaliklara sahip olacaktir 15 . 

2. SÜNNET: 

Sünnet veya erkeklik organinin gulfesinin (sünnet derisinin) kesilmesi gok 
eski ve gok yaygin bir adettir 16 . Ilkel toplumlarda sünnet, erkeklik organinin 
kutsallastirilmasi ve verimlilik tannsina bir kurban olarak telakkt edilmistir 17 . 

Qok eski Yahudi ayinlerinden birisi olan sünnet ayini "Berit Milah", 
Yahudilige girmeyi ve yeni dogan her Yahudi gocugunun ilahi vaadin mirasgisi 
olmasini saglar. Sünnet Tann ile Hz. Ibrahim (a.s.) ve O'nun zürriyeti arasinda 


14 Tekvin, XVII/1-8. 

15 Robsrt Hastings Nichols, "Covenant", An Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, 
New Jersey, 1959, s. 206, John R. Hinnells, a.g.e., s. 99, "Covenant" maddesi; Mehmet Aydin, 
Din Fenomeni, Tekin Kitabevi, Konya, 1993, s. 125. 

16 Ephraim Bennett-Louis Finkelstein, "Circumsion", An Encyclopedia of Religion, Editör: 
Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 175; John L. McKenzie, Dictionary of The Bible, New 
York, 1965, s. 136, "Circumsion" maddesi. 

17 Ad de Vires, Dictionary of Symbols and imagery, Amsterdam, 1981, 3. Baski, s. 100, 
"Circumsion" maddesi. 
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yapilan ahdin sembolüdür 18 . Bu yüzden sünnet bazan "Tann'nin Mührü" 19 , 
bazan "Hz. Ibrahim'in Mührü" 20 , bazan da "Hz. Ibrahim'in Ahdi " 21 olarak 
isimlendirilmi§tir. Sünnet, dogumdan sonra sekizinci günde yapilir. Hatta bu 
sekizinci gün sebt veya festival günü bile olsa sünnet ayini icra edilir; ancak 
saglik sebeblerinden dolayi ertelenebilir 22 . Sünnet olacak cocuk kisa bir süre 
igin sandalyeye oturtulur, bu cocugu "Sandek" veya manevï baba adi verilen 
bir ki§i kucagina alarak tutar. Sünnet ilk zamanlar cocugun babasi tarafindan 
icra edilirken sonradan "Mohel" yani tecrübeli ve egitimli bir sünnetci veya bir 
doktor tarafindan icra edilmistir 23 . 

Yahudiler, sünnetin Hz. Ibrahim (a.s.) ile ahid esnasinda Tann tarafindan 
emredilip, müesseselestirildigine inanirlar 24 . 

Tann Yahweh ile Hz. Ibrahim (a.s.) arasindaki ahdin alameti olan 
sünnet, Ahd-i Atik'te §öyle gecmektedir: 

"Ve Allah Ibrahime dedi: Ve sen ise, sen ve senden sonra zürriyetin, 
nesillerince, ahdimi tutacaksimz. Sizinle ve senden sonra zürriyetinle benim 
aramda tutacaginiz ahdim budur; aranizda her erkek sünnet olacatir. Ve gulfe 
etinizde sünnet olacaksiniz; ve sizinle benim aramdaki ahdin alameti olacatir. 
Ve aranizda evde dogmus, yahut senin zürriyetinden olmayip her yabancidan 
para ile satin alinmis olan sekiz günlük her erkek gocuk nesillerince sünnet 
olunacaktir. Ve senin evinde dogmu§ olan ve senin paranla satin ahnmi§ olan 
mutlaka sünnet olunacaktir ve ahdim ebedt bir ahit olarak sizin etinizde 
olacaktir. Ve gulfe etinde sünnet olunmamis sünnetsiz erkek varsa, o can 
kavminden kesilecektir; o benim ahdimi bozmustur" 25 . 


18 S.A. Nigosian, World Religions, London, 1975, s. 35; David Bridger, The New Jewish 
Encyclopedia, New York, 1976, s. 91; "Circumsion" maddesi; John R. Hinnells, a.g.e., s. 92, 
"Circumsion" maddesi; Ekrem Sarikgioglu, Ba§langigtan Günümüze Dinler Tarihi, Isparta, 
2000, 3. Baski, s. 251. 

19 Mary Pat Fisher-Robert Luyster, Living Religions, An Encyclopedia of The World's Faith, New 
York, 1990, s. 207. 

20 Ad de Vires, a.g.e., s. 100, "Circumsion" maddesi. 

21 David Bridger, a.g.e., s. 92, "Circumsion" maddesi. 

22 John R. Hinnells, a.g.e., s. 92, "Circumsion" maddesi, Ephraim Bennett-Louis Finkelstein, 
"Circumsion", An Encyclopedia of Religion, s. 175; Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 
207; Felicien Challaye, Dinler Tarihi, Tercüme: Samih Tiryakioglu, Varlik Yayinlari, istanbul, 
trz, s. 140; E. Royston Pike, Encyclopedia of Religion and Religions, London, 1951, s. 102, 
"Circumsion" maddesi. 

23 John R. Hinnells, a.g.e., s. 92, "Circumsion" maddesi; John L. McKenzie, a.g.e., s. 136, 
"Circumsion"maddesi. 

24 E. Royston Pike, Encyclopedia of Religion and Religions, London, 1951, s. 102, "Circumsion" 
maddesi. 

25 Tekvin, XVII/9-14. 
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Yahudi tarihine baktigimizda iki defa toplu sünnet ayininin 
gerceklestirildigini görüyoruz. Bu toplu sünnet ayinlerinin ilki Hz. Ibrahim 
(a.s.)'in zamaninda olmustur 26 . Ikincisi ise Ye§u zamaninda Ye§u tarafindan 
yapilmi§tir 27 . 

Yahudilikte sünnet o kadar önemlidir ki, sünnetsiz olanlar Fish (Pasover) 
Bayrami'ni kutlayamazlar 28 . 

3. AHIT SADIGI: 

Ibranicede sandik "Tebah" ve "Aron" kelimeleriyle ifade edilmektedir. 
Her iki kelimenin de manasi "kutu-sandik" veya "banka-sandik"tir 29 . Ahit 
Sandigi seklinde bir tamlama olarak Ibranicede 'Aron ha Berit " 30 veya 'Aron ha 
Kodes " 31 olarak bilinir. 

Sandik sözcügü cesitli ibarelerle degi§ik ve sayisiz isimlerle kullanilmistir. 
Mesela; "Yahweh'in Sandigi", "Yehova'nin Sandigi" 32 ; "Dünyanin Rabbi 
Yehova'nin Sandigi" 33 ; "Rab Yehova'nin Sandigi" 34 ; "Allah'in Sandigi" 35 ; 
"Allahimiz Yahweh'in Sandigi" 36 ; 'ïsraü'in Allah'inin Sandigi" 37 ; "Kutsal Sandik " 38 
En önemlisi sandigin dint ve tarihi önemini ïma eden terimlerdir. Mesela; "Ahit 
(§ehadet) Sandigi" 39 ; "Ahid Sandigi" 40 ; 'Yahweh'in Ahit Sandigi " 41 "Allah'in Ahit 
Sandigi" 42 ; "Bütün Dünyanin Rabbinin Ahit Sandigi " 43 gibi 


26 Tekvin, XVII/23-27. 

27 Ye§u, V/2-8. 

28 Qiki§, XII/48. 

29 Joshua R. Porter, "Ark", Harper's Bible Dictionary, Editör: Paul J. Achtemeier, San Frandsco, 
1985, s. 63. 

30 David Bridger, a.g.e., s. 26, "Ark" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), Ana Yayincilik, istanbul, 
1986-1990, 1/201, "Ahit Sandigi" maddesi; John L. McKenzie, a.g.e., s. 54, "Ark" maddesi. 

31 Abdurrahman Kügük, "Ahid Sandigi", Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (I-), Güzel 
Sanatlar Matbaasi, Istanbul, 1988-, 1/535; AnaBritannica (I-XXII), XIV/111, "Kutsal Sandik" 
maddesi. 

32 Ye§u, IV/11. 

33 Ye§u, III/13. 

34 I. Kirallar, 11/26. 

35 I. Samuel, III/3 v.d. 

36 Ye§u, IV/5. 

37 I. Samuel, V/8 v.d. Filistinliler tarafindan tahsis edilmi§ bir kullanimdir. 

38 II. Tarihler, XXXV/3. 

39 Qiki§, XXV/22; XXVI/33-34; XXX/26; XL/5-21. 

40 Ye§u, III/6 vd. 

41 Sayilar, X/33 v.d.; XIV/44; Tesniye, X/8; XXXI/26. 

42 Hakimler, XX/27 v.d. 

43 Ye§u, III/ll v.d. 
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Ahd-i Atik'e gore ahit sandigimn ölcü ve özellikleri Tann tarafindan Hz. 
Musa (a.s.)'ya bildirilmi§ 44 ; ve Hz. Musa (a.s.)'nin emirleri dogrultusunda ilahï 
vahye uygun olarak zanaatci Betsalel tarafindan yapilmi§tir. 

israilliler col hayati boyunca, Ahit Sandigi'm Yahweh'in tasinabilir 
mabedi ve ikametgahi olan Otag (Toplanma CadinJ'in en kutsal bölümüne 
koymu§lardir. Hz. Süleyman (a.s.) tarafindan Kudüs Mabedi'nin yapilmasindan 
sonra ise Mabed'in en kutsal bölümü olan Kudüs'ül-Akdes (Holy of Holies)'e 
konmu§tur. Bu bölüme yilda bir defa Yom Kippur (Kefaret Günün) da sadece 
ba§ rahip (Kohen Gadol) girer ve Israilin günahlannin affolunmasi icin dua 
eder ve kurban sunardi 45 . 

Israilogullari, Ahit Sandigi'm cöldeki seyahatleri boyunca devamli 
yanlarinda bulundurmu§lar ve yapmi§ olduklari sava§larda ise ordunun önü 
sira ta§imi§lardir 46 . Ahit Sandigi'mn korunmasi ve tasmmasi görevi Kohat 
soyundan gelen Levililere verilmistir 47 . Efsanevï bir muhtevaya sahip olan 
sandik aym zamanda büyülü güclere de sahipti. Firavun'un kizi sandiga 
dokundugu zaman cüzzam hastaligindan iyi olmustu ve sandigin bulundugu 
yer bereketle dolup tasiyordu. Bunun yam sira sandiga Levililerden ba§kasimn 
dokunmasi yasaklanmi§ ve dokunamn ölecegi belirtilmistir 48 . 

Ahit Sandigi, israilliler arasinda Tann'mn hazir bulunmasimn bir sembolü 
idi. Sandik bir yerden bir yere tasimrken, Tann da onunla birlikte yürüyor ve 
cölde israilogullarim bir bulutla takip ediyordu 49 . Ahit Sandigi'm sava§ta 
ta§imak, Tann Yahweh'in kiralligim ve liderligini sembolize eder. Aym zamanda 
sandik ilahi irtibatin saglandigi yer olarak da telakkï edilmi§tir 50 . Ahit Sandigi'na 
Tann'mn tahti gözüyle de bakilmistir 51 . Cünkü Tann iki melek arasinda Hz. 
Musa (a.s.) ile burada söyle§iyor ve O'na emirlerini burada veriyordu 52 . 


44 Qiki§, XXV/ 10-22; XXXVII/1-9; Tesniye, X/l-5. 

45 David Bridger, a.g.e., s. 26, "Ark" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), 1/201, 'Ahit Sandigi" 
maddesi; E. Royston Pike, a.g.e., s. 30 "Ark" maddesi; Joshua R. Porter, "Ark", Harper's Bible 
Dictionary, s. 63; Samuel S. Cohon, "Ark", An Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius 
Ferm, New Jersey, 1959, s. 38; The Jewish Encyclopedia (1-XII), New York-London, 1905, 
XI/615, "Symbol" maddesi. 

46 Sayilar, X/33-36. 

47 Sayilar, III/29-31; I. Tarihler, XV/1-2. 

48 II. Samuel, VI/6-12; I. Tarihler, XIII/9-14. 

49 Sayilar, X/33-36. 

50 John L. McKenzie, a.g.e., s. 54, "Ark of Covenant" maddesi. 

51 Samuel S. Cohon, "Ark", An Encyclopedia of Religion, s. 38; Joshua R. Porter, "Ark", Harper's 
Bible Dictionary, s. 64. 

52 Qiki§, XXV/22; XXX/6; Sayilar, V1I/89; I. Samuel, IV/4. 
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Günümüzde Yahudiler, sinagogda Tevrat rulolannin konuldugu sandiga 
veya dolaba Ahit Sandigi demektedirler ve bu sandik veya dolap, sinagogun 
en kutsal bölümü olarak kabul edilen yere konur. Sandik, dogu duvarina 
yerle§tirilir ki, aym zamanda Yahudilerin kiblesini de sembolize eder 53 . 

4. MENORAH - YEDÈ KOLLU §AMDAN: 

Ahd-i Atik'e gore §amdamn bütün özellikleri Tanri tarafindan Hz. Musa 
(a.s.)'ya bildirilmi§ ve Hz. Musa (a.s.) da ilahi vahye uygun olarak §amdam 
zanaatci Betsalel'e yaptirmistir 54 . Yedi kollu §amdamn i§igi Tann'nin varligim 
sembolize eder 55 . §amdamn ïsigi asla söndürülemez, ta ki, Mabed'in tahribine 
kadar hig söndürülmemistir. Her sinagogda ne yedi koldan az ne de fazla 
olmamak üzere bir veya iki tane menorah mutlaka bulundurulur 56 . 

Yahudi inancina gore menorah, kainatin yedi günde yaratili§im 
sembolize eder ve merkez i§ik (ortadaki kol) sebti (Cumartesi gününü) 
sembolize eder. Yedi kol, Tann'nin i§igi tarafindan rehberlik edilen yeryüzünün 
yedi kitasi ve yedi kat gökyüzüdür 57 . Bunlarin yam sira menorahin yedi 
gezegeni 58 , ebedt ïsigi ve haftamn yedi gününü 59 , yahudiligin aydinlik ve 
bastirilamayan ruhunu 60 sembolize ettigi de söylenmistir. 

Yedi kollu §amdan dogulu yahudiler arasinda yaygindir. Onlarin dua 
kitaplarinda, evlerde duvarlarin üstünde, muskalarda yedi ayet, menorah 
§eklinde yazilir, mezar ta§larinda ve özellikle sinagoglardaki duvar boyalarinda, 
vitray camlarda ve mozaiklerde sik sik kullanilmistir. Eski mozaik taklitlerinde 
Ahit Sandigi'nm bir saginda bir de solunda olmak üzere birer menorah 
yerlestirilmistir. Günümüzde ise menorah Israil Devleti'nin resmi bir sembolü 
olarak kullanilmaktadir 61 . 


53 Samuel, S. Cohon, "Ark", An Encyclopedia of Religion, s. 38; AnaBritannica (I-XXII), XIV/111, 
"Kutsal Sandik" maddesi. 

54 Qiki§, XXV/31-40; XXX VII/1 7-24. 

55 E. Royston Pike, a.g.e., s. 250, "Menorah" maddesi; Julian Morgenstern, "Menorah", An 
Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 481. 

56 Julian Morgenstern, "Menorah", An Encyclopedia of Religions, s. 481; David Bridger, a.g.e., s. 
315-317; "Menorah" maddesi. 

57 The Jewish Encyclopedia (I-XI1), VI II/ 493 -495 , "Menorah" maddesi. 

58 The Jewish Encyclopedia (I-XII), XI/615, "Symbol" maddesi. 

59 Hikmet Tanyu, "Sinagog", Türk Ansiklopedisi (I-XXXIII), Milli Egitim Basimevi, Ankara, 1980, 
XXIX/54. 

60 Julian Morgenstern, "Menorah", An Encyclopedia of Religion, s. 481. 

61 Encyclopedia Judaica (I-XVII), Jerusalem, 1982, XI/1368-1370, "Menorah" maddesi; David 
Bridger, a.g.e., s. 315-317, "Menorah" maddesi; Ekrem Sankgioglu, a.g.e., s. 252. 
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5. DAVUD YILDIZI-DAVUD MÜHRÜ-DAVUD 

KALKANI: 

"Davut Yildizi" 62 veya "Davud Mührü" 63 veya "Davud Kalkani" 64 gibi 
degigik isimlerle adlandinlan, alti kö§eli veya alti uclu bir yildizdir ki, iki egkenar 
ücgenin esit noktalardan birbirini capraz olarak kesmesiyle meydana gelmigtir. 
Fakat ne Ahd-i Atik'te ne de Talmud'da bu tabirlerin higbiri gecmemektedir. 

Gecmisi eski caglara kadar inen bu sembol, önceleri ba§ka toplumlarda 
da be§ kö§eli yildizla birlikte bir süs ve bir büyü igareti olarak kullanilmistir 66 . 
Fakat alti kögeli yildiz, be§ kögeli yildizdan gok daha önce ortaya cikmistir. 
Tarihï gergekler alti köseli yildizin, bes kö§eli yildizdan en az 3000 yil önce 
göründügünü belirtmektedir 66 . 

Alti kögeli yildizin, bronz gagindan gok daha önceleri bir süs ve bir büyü 
isareti olarak kullanildigi görülmüstür. Bazi kültürlerde, Yukari Mezopotamya 
ve Britanya'nin bazi bölgelerinde Demir Qagi Omekleri bulunmustur. Bazan da 
Yahudiler tarafindan zaman zaman lamba ve mühür gibi yahudi eli§i esyalan 
üzerinde herhangi bir özel anlam ifade etmeksizin kullanildigi görülmüstür. 
Buna dair en eski ve garpici örnek M.Ö. VII. yüzyilda Sidon'da bulunan Joshua 
b. Asayahu'ya ait bir mühürdür. Ikinci Mabed döneminde alti köseli yildiz, 
Süleyman Mührü olarak bilinen be§ köseli yildizla birlikte Yahudi ve yahudi 
olmayanlar tarafindan sik sik kullanilmistir. Alti köseli yildiz, süs amaciyla 
ortagagda özellikle X. ve XI. yüzyillarda Müslüman ve Hiristiyan 
memleketlerinde de kullanilmistir 67 . 

XIII. yüzyildan sonra alti köseli yildiz, Almanya ve Ispanya'da Ibrani 
Kitab-i Mukaddes el yazmalarinda görülmüstür. Alti köseli yildizin Yahudiler 
tarafindan "Davud Yildizi" ismiyle kullanildigina dair en eski kaynak 


62 Carl G. Liungman, Dictionary of Symbols, Oxford, 1991, s. 300, "Magen David" maddesi; 
John R. Hinnells, a.g.e., s. 195, "Magen David" maddesi; Joseph Gutmann, "Magen David", 
The Encyclopedia of Religion (I-XVI), Editör: Mircea Eliade, New York, 1987, IX/78; Ekrem 
Sankcioglu, a.g.e., s. 252. 

63 The Jewish Encydopedia (I-XII), VIII/251, "Magen David" maddesi; David Bridger, a.g.e., s. 
299, "Magen David" maddesi. 

64 Encydopedia Judaica (I-XVII), XI/687, "Magen David" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), 
XV/151, "Magen David" maddesi; Joseph Gutmann, "Magen David", The Encyclopedia of 
Religion (I-XVI), IX/78. 

65 Encycpoledia Judaica (I-XVII), XI/687, "Magen David" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), 
XV/151, "Magen David" maddesi. 

66 Carl G. Liungman, a.g.e., s. 300, "Magen David" maddesi. 

67 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XI/687-688, "Magen David" maddesi. 
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Nahmanides'in erkek torunu tarafindan XIV. yüzyihn ilk yansinda yazilmi§ olan 
"Sefer ha Gevul" adli kabbalistik bir eserdir 68 . 

XIII. ve XVII. yüzyillar arasinda "Davud Kalkani" ve "Süleyman Mührü" 
terimleri, aralarinda ayrim yapmaksizin kullanilmi§tir. 1354'de IV. Charles 
(M.S. 1316-1378), Prag'daki Yahudi Cemaatine, daha sonraki dökümanlarda 
"Kiral Davud'un Bayragi" olarak isimlendirilecek olan alti kö§eli yildiz ile 
"Süleyman Mührü" denilen be§ kö§eli yildiz i§lemeli kirmizi bir flama 
kullanmalanna izin vermistir 69 . 

Alti kö§eli yildiz, kabbalistlerin kullanimi sonucu Mesihï Ümid'in ve Hz. 
Davud (a.s.)'un Oglunun Kalkaninin bir sembolü haline geldi. Bu isaretin 
Mesihï Ümid yorumu XVII. yüzyilda sahte mesih Sabatay Sevi (M.S. 1626- 
1676)'nin taraftarlan arasinda revac buldu. Bunun sonucu Davud Kalkani 
MBD (Messiah b. David)'in mührü, "Israil Tannsinin Mührü" olarak tasvir 
edildi. Buna ragmen bu yorum özel bir gruba has olarak kaldi, halka mal 
olmadi 70 . 

XVIII. yüzyihn sonunda, Davud Yildizi, Bati Avrupa'da popüler bir 
kullamma sahip oldu, belki de Yahudiligi sembolize eden veya aciklayan yeni 
bir anlam kazandi. Bununla birlikte XIX. yüzyihn sonunda Davud Yildizi, 
Ortodoks Yahudiler tarafindan bir sembol olarak henüz kabul edilmemigti 71 . 

Davud Yildizi, siyonist hareket tarafindan da kullanilmistir. Theodor 
Herzl (M.S. 1860-1904)'in gikardigi "Die Welt" (The World) adli siyonist 
dergide alti kö§eli yildizi kullanmasi, siyonistlerin onu siyonistligin bir sembolü 
olarak benimsemelerini sagladi ve böylece 1897'de Basel §ehrinde yapilan ilk 
siyonist kongrede siyonist hareketin sembolü olarak resmen kabul edildi. 
Davud Yildizi, Yahudiler icin yeni umutlann, yeni bir gelecegin ve Filistin'de 
Yahudi Devleti'ni kurma te§ebbüslerinin canli bir sembolü oldu. 1930'larda ve 
1940'larda Naziler kendi kontrolleri altinda bulunan topraklardaki bütün 
Yahudileri "Yahudi" sözü ve Davud Yildizi bulunan bir utanc niganesi kabul 
ettikleri sari bir elbise giymeye zorlami§lardi. Bu uygulama Davud Yildizi'na 
§ehitlik ve kahramanlik ifade eden bir anlam kazandirdi. Menorah, Yahudilik 
igin gok daha eski bir sembol olmasina ragmen 1948 yilinda kurulan Israil 


68 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XI/689, "Magen David" maddesi; Nusret Qam, "Türk ve islam 
Sanatlannda Alti Kollu Yildiz (Mührü Süleyman)" S.Ü. Selguklu Ara§tirmalari Dergisi, S.Ü. 
Basimevi, Konya, 1993, s. 208. 

69 The Jewish Encyclopedia (I-XII), VIII/252, "Magen David" maddesi; Encyclopedia Judaica (I- 
XVII), XI/695, "Magen David" maddesi; Nusret Qam, a.g.m., s. 209. 

70 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XI/696, "Magen David" maddesi; Joseph Gutmann, "Magen 
David", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), IX/78; Nusret Qam, a.g.m., s. 209. 

71 Joseph Gutmann, "Magen David", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), IX/78. 
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Devleti, Davud Yildizi'ni millï bayraklari üzerinde kullandi ve böylece alti kö§eli 
yildiz, Yahudi hayatinda oldukca yaygin bir kullanima sahip oldu ve 
Yahudilikle özde§le§ti 72 . 

6. AG LAMA DUVARI: 

Yahudilerin "Beit ha Mikda§" (Beytü'l-Makdis) dedikleri mabedden 
günümüze kalan ve kutsal kabul edilen duvar. 

Ibranice "Ha Katel ha Ma'aravi", ingilizce "Western Wall" (Bati Duvan) 
denilen bu duvara, dindar Yahudilerin Mabedin bu kalintisi önündeki kederli 
ibadetlerine tanik olan Avrupali gezginler "Aglama Duvari" (Ingilizce; Wailling 
Wall, Fransizca; Mur des lamentations, Almanca; Klagemauer) adini 
vermi§lerdir 73 . 

Bu duvar Süleyman Mabedi'nin bir kahntisidir ki, Süleyman Mabedi'nin 
in§asina, Hz. Süleyman (a.s.)'in saltanaünin 4. yilinda ba§lanmi§ ve yedi yil alti 
ayda (M.Ö. 967-953) tamamlanmi§tir 74 . Babil Kirali Buhtunnasir tarafindan 
M.Ö. 586 yilinda Kudüs'ün i§gali sirasinda yagmalanan ve yikilan Mabed M.Ö. 
537-515 yillan arasinda yeniden yapilmistir. Bu yapilan Mabed ise M.S. 70 
yilindaki Romalilara kar§i yapilan ba§ansiz ayaklanmanin sonradan imparator 
olacak kumandan Titus tarafindan §iddetle bastinlmasi esnasinda Kudüs 
tamamen tahrip edilirken, ikinci defa yagmalamp yikilmistir. O zamandan 
bugüne sadece eski mabedin avlusunun bati duvari kalmistir. Bu duvar, 
Kudüs'ün dogu kesiminde, Kubbetü's-Sahra'nin da bulundugu Harem-i §erif in 
bati tarafinda Tyropean Vadisi'nin kayalik tabani üzerinde yer alir 75 . 

M.S. I. yüzyildan itibaren Yahudilerin bu duvara kar§i saygi duyduklan, 
önünde ibadet ettikleri bilinmektedir. Yahudiler, mabedlerinin ve devletlerinin 
yakilip yikih§ini, esir olarak Romalilar tarafindan ba§ka ülkelere sürülü§lerini 
anmak, hatiralanm tazelemek, Mabed'e yeniden kavu§up, Yahudi hakimiyetini 
yeniden kurmak hayali ile bu duvar önünde dua eder ve gözyasi dökerler. Aym 
zamanda burasi yüzyillardan beri dünyanin her tarafindan Yahudilerin geldigi 


72 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XI/697, "Magen David" maddesi; Carl G. Liungman, a.g.e., s. 
301, "Magen David" maddesi; David Bridger, a.g.e., s. 300, "Magen David" maddesi; 
AnaBritannica (I-XXII), XV/151, "Magen David" maddesi;Joseph Gutmann, "Magen David", 
The Encyclopedia of Religion (I-XVI), IX/79; Nusret Qam, a.g.e., s. 209. 

73 AnaBritannica (I-XXII), 1/189, "Aglama Duvari" maddesi; Hikmet Tanyu, "Aglama Duvari", 
Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (I- ), Güzel Sanatlar Matbaasi, istanbul, 1988-, 1/474; 
Hikmet Tanyu, "Süleyman Mabedi", Türk Ansiklopedisi (I-XXXIII), Milli Egitim Basimevi, 
Ankara, 1980, XXX/28. 

74 I. Kirallar, VI/37-38. 

75 Hikmet Tanyu, "Aglama Duvari", Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (I- ), 1/474; S.A. 
Nigosian, a.g.e., s. 41. 
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bir dua ve hac yeridir. Yahudiler, yüzlerini bu duvara dönerek emellerinin 
gerceklesmesi icin dua edip, gözya§i dökerler. Bilhassa Ab ayinin 9'unda yani 
Kudüs Mabedi'nin yikih§ yildönümünde, Fish Bayrami ve Yom Kippur gibi dinï 
bayram ve günlerde, burasi ibadet eden Yahudilerle dolup tasmaktadir 76 . 

7. ON EMiR: 

On Emir Ibranice "Aserat ha Dibrot", Arapca "Evamir-i A§era" 77 , Yunanca 
"Dekalogos" (On Söz) olarak da bilinir 78 . Tann'nin Hz. Musa (a.s.)'ya "Har 
Sinay" (Sina Dagi) veya "Horeb Dagi'nda verdigine inanilan dini emirlerdir 79 . 

On Emir, Tann Yahweh ile Israilogullan arasinda Hz. Musa (a.s.) 
aracihgiyla yapilan ahdin, israilogullan tarafindan yerine getirilecek bölümünü 
sembolize eder. Ahit iki taraf arasinda yapilan bir antla§madir ve iki tarafin 
yapacaklari veya yerine getirecekleri hususlari icerir. I§te, Tann Yahweh ile 
israilogullan arasinda yapilan ahdin, israilogullan tarafindan yerine getirilmesi 
gereken §artlar On Emir'i olusturmustur ki, bunlar Tann tarafindan 
emredilmistir. Buna mukabil, Tann Yahweh de bu emirlerini yerine getiren 
Yahudileri kendine millet olarak sececek, onlann Tannsi olacak ve onlan diger 
milletlerden üstün ve semereli kilacak, bal ve serbet akan Ken'an diyanni 
onlara miras olarak verecektir 80 . 

Ahd-i Atik'te On Emir su §ekilde gecmektedir: 

1- "2Seni Misir diyanndan, esirlik evinden cikaran Allahin Yehova ben 
im. 

3Karsimda ba§ka ilahlann olmiyacaktir. 

2- ^Kendin icin oyma put, yukanda gokte olanin, yahut a§agida yerde 
olanin, yahut yerin altinda sularda olanin hic suretini yapmiyacaksin; ^Onlara 
egilmeyeceksin; ve onlara ibadet etmiyeceksin; cünkü ben, senin Allahin Rab, 
benden nefret edenlerden babalar günahini cocuklar üzerinde, ücüncü nesil 
üzerinde ve dördüncü nesil üzerinde anyan, &ve beni seven ve emirlerimi 
tutanlann binlercesine inayet eden, kiskanc bir Allahim. 

3- ^Allahin Rabbin ismini bo§ yere agza almiyacaksin; cünkü Rab kendi 
ismini bos yere agza alani sucsuz tutmiyacaktir. 


76 Hikmst Tanyu, "Aglama Duvari", Türkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (I- ), 1/474; 
AnaBritannica (I-XXII), 1/189, "Aglama Duvari" maddesi. 

77 Hikmet Tanyu, "Süleyman Mabedi", Türk Ansiklopsdisi (I-XXXIII), XXX/28. 

78 AnaBritannica (1-XXII), XVII/108, "On Emir" maddesi. 

79 Hikmet Tanyu, "Süleyman Mabedi", "Türk Ansiklopedisi (I-XXXIII), XXX/28; AnaBritannica (I- 
XXII), XVII/108, "On Emir" maddesi. 

80 Tekvin, XVII/5-8; Qiki§, XIX/5-6. 
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4- Sgebt gününü takdis etmek icin onu hatinnda tut c ^Alti gün 
i§leyeceksin ve bütün i§ini yapacaksin; ^^fakat yedinci gün Allahin Rabbe 
Sebttir; sen ve oglun ve kizin, kolen ve cariyen ve hayvanlarin ve kapilarinda 
olan garibin, hig bir i§ yapmiyacaksin; ^Qünkü Rab gökleri, yeri ve denizi ve 
onlarda olan bütün §eyleri alti günde yaratti ve yedinci günde istirahat etti; 
bunun igin Rab Sebt gününü mübarek kildi ve onu takdis etti” . 

5- 12B a b ana ve anana hürmet et, ta ki, Allahin Rabbin sana vermekte 
oldugu toprakta ömrün uzun olsun . 

6- l^Katletmiyeceksin. 

7- 1^2ina etmiyeceksin. 

8- l^Qalmiyacaksin. 

9- l^Kom§una kar§i yalan §ehadet etmiyeceksin. 

10- ^Komsunun evine tamah etmiyeceksin; kom§unun kansina, yahut 
kölesine, yahut cariyesine, yahut öküzüne, yahut e§egine, yahut kom§unun hic 
bir §eyine tamah etmiyeceksin"' 81 . 

8. OTAG-gADIR-TOPLANMA gADIRI: 

Ahd-i Atik'te, Israilogullan cölde seyahat ederken, Tanri tarafindan Sina 
Dagi'nda Hz. Musa (a.s.)'ya yapilmasini emrettigi Otagin özellikleri, ölcüleri, 
malzemeleri ve yapih§i en ince aynntilarina kadar agklanmistir 82 . 

Yahudilikte Otag'in Tann Yahweh ile Hz. Musa (a.s.)'nin söyle§mesinin 
sembolü oldugu Ahd-i Atik'ten anlasiliyor 83 . 

Qöl hayati boyunca Otag, Tanri'nm meskeni ve Tann'nin kendi 
aralarinda bulunmasinin, ikamet etmesinin bir sembolü olarak telakkï 


Dördüncü emrin Tesniye'deki degi§ik versiyonu föyledir: "Sebt gününü takdis etmek igin, 
Allahin Rab sana emrettigi gibi onu tut. Alti gün i§leyeceksin ve bütün i§ini yapacaksin; fakat 
yedinci gün Allahin Rabbe Sebttir; sen ve oglun ve kizin ve kolen ve cariyen ve öküzün ve 
e§egin ve higbir hayvanin ve kapilarinda olan garibin, higbir i§ yapmiyacaksiniz; ta ki kolen ve 
cariyen senin gibi istirahat etsinler. Ve Misir diyarinda köle oldugunu ve Allahin Rabbin seni 
oradan kudretli elle ve uzanmif kolla gikardigini hatirlayacaksin; bunun igin Allahin Rab Sebt 
gününü tutmayi sana emretti" (Tesniye, V/12-15). 

Be§inci emrin Tesniye'deki degifik versiyonu föyledir: "Allahin Rabbin sana emrettigi gibi 
babana ve anana hürmet et; ta ki ömrün uzun olsun ve Allahin Rabbin sana vermekte oldugu 
toprakta sana iyilik olsun" (Tesniye, V/16). 

Onuncu emrin Tesniye'deki degifik versiyonu föyledir: "Ve kom§unun kansina göz 
atmiyacaksin ve komgunun evine, tarlasma ve kölesine ve cariyesine ve öküzüne ve egegine ve 
komgunun higbir §eyine tamah etmiyeceksin" (Tesniye, V/21). 

81 Qiki§, XX/2-17; Tesniye, V/6-21. 

82 Qiki§, XXVI/1-30; XXXVI/14-34. 

83 Qiki§, XXXIII/7-11. 
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edilmistir. Tann'nin otaginin bekciligi ve onun kumlmasi, sökülmesi, tasmmasi 
ile Levililer görevlendirilmis ve bu görevlendirme bizzat Tann'nin kendisi 
tarafindan yapilmistir 84 . 

9. KUDÜS MABEDi-SÜLEYMAN MABEDI: 

Ahd-i Atik'te Kudüs Mabedi'nin diger bir ismiyle Süleyman Mabedi'nin 
yapiligi, özellikleri, ölgüleri, kullanilan malzeme ve calisanlarin sayisi hakkinda 
en ince ayrintilara kadar varan aciklamalar yapilmigtir 85 . 

Yahudi dini ve tarihinde adi "Beyt ha Mikdas" olarak gecen mabed, 
Islam kaynaklannda "Beytü'l-Mukaddes", "Kudüsü'l-Akdes", "Süleyman 
Mabedi" v.b. gekillerde gecer. Yahudiler arasinda "Heikel ha §loma" seklinde 
gegtigi de görülmektedir 86 . 

Bu mabedi Hz. Davud (a.s.) yapmaya özenmis, fakat onu yapmak oglu 
Hz. Süleyman (a.s.)'a nasib olmugtur. Hz. Süleyman (a.s.)'in saltanatinin 4. 
yilinda baslanmis yedi yil alti ayda (M.Ö. 967-953) tamamlanmistir 87 . 

Kudüs Mabedi, Israilogullannin Ken'an diyanni alip yerle§ik düzene 
gegmelerinden sonra Otag'in, göl hayatinda icra ettigi görev ve manayi 
yüklenmistir. Aym zamanda Kudüs Mabedi, Yahudilerin tek kurban yeri olarak 
belirlenmistir. 

10. SiNAGOG: 

Sinagog terimi yunanca "Sunagógé" (toplanti-meclis) kelimesinden 
türemistir. Bir toplantidan ziyade toplantinin yapildigi yere isaret eder. Buna 
ragmen "toplanti" manasina sahiptir 88 . Sinagog yaygin olarak Yahudi ibadet 
yerleri igin kullanilmistir. Yahudiler yüzlerce yunanca kelime kullanmalarina 
ragmen, "Sunagógé" kelimesini benimsememisler, bunun yerine "knesset" 
terimini kullanmislardir ki, Yahudilerin Millet Meclislerinin adi da "Knessef'tir. 
Belli bir ibadet ve toplanti yerini belirtmek igin ise "Beit ha knesset" tabirini 
kullanmislardir. Ibranice "Hebrah"tan gelen "havra" sözü de daha gok Türkler 
tarafindan kullanilmistir. Bunlardan ba§ka "Beit ha tefillah" (Ibadet Yeri-Dua 
Evi) ve "Beit ha midrash" (Calisma Yeri-Egitim Evi) gibi isimler de sinagogun 
yerine Talmud döneminde kullanilmistir ki, bütün bu kullanilan isimler 


84 Sayilar, 1/50-51, 53. 

85 I. Kirallar, V/1-18; VI/1-38; II. Tarihler, 1/1-18; III/1-17; IV/1-22. 

86 Hikmet Tanyu, "Süleyman Mabedi", Türk Ansiklopedisi (I-XXXIII), XXX/28. 

87 1. Kirallar, VI/37-38. 

88 Martin A. Cohen, "Synagogue", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), Editör: Mircea Eliade, 
New York, 1987, XIV/210. 
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sinagogun temel amacini ve fonksiyonunu uygun bir §ekilde özetlemektedir 89 . 
Bunlardan ba§ka II. yüzyilda Sinagog icin encok kullanilan isimlerden birisi de 
"Beit amma"dir 90 . 

Sinagogun orijini, tartisma meselesidir. Sinagogun, M.Ö. 586'da Babil 
Kirali Buhtunnasir tarafindan Kudüs'ün i§gal edilip, Mabedin tahrip 
edilmesinden sonra Yahudilerin Babil'e sürgünü sonucu, Babil'deki Yahudiler 
arasinda cikmis olmasi gok daha muhtemeldir. §üphesiz ilk sinagoglar gizli 
evlerde, sadece gizli tapinaklar seklinde idi ve sürgündeki Yahudilerin ibadet ve 
egitim ihtiyaglarina cevap vermekteydi. Babil sürgünü sona erdikten sonra 
Kudüs Mabedi yeniden yapilmis olmasina ragmen, Yahudiler sinagoglan 
kullanmaya devam etmislerdir. Fakat M.S. I. yüzyila kadar ikinci derecede 
öneme sahipti. M.S. 70 yilinda Titus tarafindan, Kudüs Mabedi'nin ikinci defa 
tahrip edilmesi sonucu, sinagog, Yahudilikte ibadet ve calismanin ana merkezi 
olarak Kudüs Mabedi'nin kutsallik özelligini artik kendi üzerine almistir 91 . 

M.S. I. yüzyilda Filistin'de sinagogun oldugu Inciller tarafindan tasdik 
edilmistir. §öyleki; Hz. Isa (a.s.)'nin Yahudiler'in havralannda vaaz ettigi, 
sinagoglarda toplanti yaptigi, Yahudi liderleriyle tartistigi ve hastalan buralarda 
iyilegtirdigi zikredilmistir 92 . 

Sinagoglarin standart bir mimarï stili yoktur. Iklime ve kültüre gore 
mïmarï yapisi degigiklik arzeder. Fakat her sinagogun sahip oldugu temel 
esyalar benzerlik arzeder. Sinagoga giris ve cikista uyulmasi gereken kurallar 
vardir. 


89 Martin A. Cohen, "Synagogue", The Encydopedia of Religion (I-XVI), XIV/210; Shalom 
Spiegel, "Synagogue", An Encydopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, 
s. 755; Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History to the Present, New York, 
1983, s. 411; Günay Tümer-Abdurrahman Kügük, Dinler Tarihi, Ocak Yayinlan, Ankara, 
1993, s. 468; Hikmet Tanyu, "Sinagog", Türk Ansiklopedisi (1-XXXIII), XXIX/54; AnaBritannica 
(I-XXII), X1X/393, "Sinagog" maddesi; John L. McKenzie, a.g.e., s. 855, "Synagogue" maddesi. 

90 The Jewish Encydopedia (I-XII), XI/619, "Synagogue" maddesi. 

91 Shalom Spiegel, "Synagogue", An Encydopedia of Religion, s. 756; John R. Hinnells, a.g.e., s. 
317, "Synagogue" maddesi; Günay Tümer-Abdurrahman Kügük, a.g.e., s. 468; John L. 
McKenzie, a.g.e., s. 855, "Synagogue" maddesi; Anthony J. Saldarini, "Synagogue", Harper's 
Bible Dictionary, Editör: Paul J. Achtemeier, San Francisco, 1985 s. 1007; E. Royston Pike, 
a.g.e., s. 366, "Synagogue" maddesi. 

92 Matta, I V/23 ; Markos, 1/21; III/1-6; Luka, IV/16-28; X1II/10. 
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11. RO§ HA §ANAH-YILBA§I: 

Yahudilikte yilbasidir. Yahudi takviminin 7. ayi olan Tishri (Eylül-Ekim) 
ayinin birinde baglar iki gün sürer 93 . Bazi kaynaklarda ise yedi gün sürdügü 
belirtilmektedir 94 . Reformcu Yahudiler sadece ilk günü kutlar 95 . 

Ro§ ha §anah, ruhani olarak yeniden canlanma zamanidir. Yahudi 
inancina gore bu bayram, kainatin ve insanin kaderinin yeniden yaratihsini 
sembolize eder. Bu günlerde insanlar yilboyunca igledikleri amellerinin 
muhasebesini yapar. Tann bugünde imanlanndan dolayi duacilann duasini 
kabul eder ve onlan affeder. Yine bu günde girilmis olan yeni yil boyunca 
insanlann baglarina gelecekler karara baglanir 96 . Yahudiler bu iki günü ibadet 
ve tövbe ile degerlendirmeye calisirlar ve bu günlerde eglence yapilmaz. Ahd-i 
Atik'te emredildigi üzere ilk gün dini bir toplanti yapilir, hic agir is yapilmaz ve 
Tanri'ya ate§le yapilan takdime arzedilir 97 . 

Ro§ ha §anah'a aym zamanda "Shofar Günü" de denir ki, Shofar, kog, 
kegi veya antilop boynuzundan yapilan bir borazandir. Yilbasma otuz gün kala 
her sabah Shofar galinir ki, ürpertici bir sesi olan Shofar, insanlara Tann'nin 
baki oldugunu ve kiyamet gününde O'nun huzurunda toplanilacagini 
hatirlatir 98 . 


93 Samuel Poznanski, "Festivals and Feast (Jewish)-Rosh Hoshshana", Encyclopedia of Religion 
and Ethics (I-XIII), Editör: James Hasting, New York, 1980, V/880; David Bridger, a.g.e., s. 
408; "Rosh Hashanah" maddesi; Geoffrey Parrinder World Religions From Ancient History to 
the Present, s. 407; S.A. Nigosian, a.g.e., s. 36; Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 210; 
Jouis Jacobs, "Jewish Religious Year", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), Editör: Mircea 
Eliade, New York, 1987 VIII/43; Felix A. Levy, "Jewish Religious Festivals", An Encyclopedia 
of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 395; Mehmet Aydin Dinler Tarihine 
Giri§, s. 102; Annemarie Schimmel, Dinler Tarihine Giri§, Güven Matbaasi, Ankara, 1955, s. 
245; Güney Tümer-Abdurrahman Kügük, a.g.e., s. 230; Dinler Tarihi Ansiklopedisi (I-III), 
Geligim Yayinlan, Istanbul, trz., 11/423. 

94 S.G.F. Brandon, A. Dictionary of Comparative Religion, New York, 1970, s. 283, "Festivals" 
maddesi. 

95 Felix A. Levy, "Jewish Religious Festivals", An Encyclopedia of Religion, s. 395. 

96 J.N.D. Anderson, The World's Religions, London, 1960, s. 42; Samuel Poznanski, "Festivals 
and Feast (Jewish)-Rosh Hashshana", Encyclopedia of Religion and Ethics (I-XIII), V/880; 
Louis Jacobs, "Jewish Religious Year", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), VIII/44; Günay 
Tümer-Abdurrahman Kügük, a.g.e., s. 230. 

97 Levililer, XXIII/23-25; Sayilar, XXIX/1-6. 

98 Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 210; The Jewish Encyclopedia (I-X1I), XI/617-618, 
"Symbol" maddesi; J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 42. 
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12. YOM KiPPUR-KEFARET GÜNÜ: 

Yahudilikte tövbe ve kefaret zamanidir. Yahudi takviminin 7. ayi olan 
Tishri (Eylül-Ekim) ayinin onuncu günü kutlanir. Ibranice "Yom ha Kippurim" 
olarak bilinir. Ingilizce "Day of Atonement" §eklinde gecer. Bu gün, ruhun 
arindinldigi, pi§manlik duyulan, tövbe edilen bir gündür". Yahudilikte Yom 
Kippur, sik sik "Yamim Noraim" (Korku Günleri) olarak da isimlendirilmistir 100 . 
Ahd-i Atik'te bu günün nasil kutlanacagi belirtilmistir 101 . 

Yom Kippur'a dinï bir toplanti yapilarak ba§lamr ve gün boyunca hicbir 
is yapilmaz. Arife günü ak§amindan ertesi günün ak§amina kadar 25 saat süren 
gok siki bir oruc tutulur, hicbir sey yenilmez ve icilmez, cinsï münasebette 
bulunulmaz. Gün boyunca ibadet edilir ve i§lenilen günahlar icin Tanri'dan af 
ve magfiret dilenilir. Yahudi inancina gore Ro§ ha §anah'da plani yapilan 
insanin bir yillik kaderi, Yom Kippur'da yapilan ibadet ve tövbe derecesine 
gore onaylanarak son §eklini alir, bu yüzden Yahudiler bugünde bol bol tövbe 
ederek zamanlarinin cogunu ibadetle gecirmeye gali§irlar 102 . Günün sonunda 
calinan Shofar (koe, keci veya antilop boynuzundan yapilan borazan) 
günahlardan temizlenildiginin ve Tann ile ban§in saglandiginin bir habercisi 
olarak kabul edilir 103 . 


99 S.A. Nigosian, a.g.e., s. 36; Samuel Poznanski, "Festivals and Feast (Jewish)- Yom Kippur", 
Encyclopedia of Religion and Ethics (I-XIII), Editör: James HASTING, New York, 1980, 
V/880; The Jewish Encyclopedia (I-XII), V/374, "Day of Atonement" maddesi; A Dictionary of 
Religion and Ethics, Editör: Shailer Mathews-Gerald Birney Smith, London, 1921, s. 36, 
"Atonement" maddesi; E. Royston Pike, a.g.e., s. 37, "Day of Atonement" maddesi; Anthony J. 
Saldarini, "Atonement Day of", Harper's Bible Dictionary, Editör: Paul J. Achtemeier, San 
Francisco, 1985, s. 80; John L. McKenzie, a.g.e., s. 69, "Atonement" maddesi; George 
Buchanan Gray, Sacrifice in The Old Testament lts Theory and Pratice, Oxford, 1925, s. 306; 
Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History to the Present, s. 407; S.G.F. 
Brandon, a.g.e., s. 283, "Festivals" maddesi; Louis Jacobs, "Jewish Religious Year", The 
Encyclopedia of Religion (I-XVI), VIII/43; Sargon Erdem, "Bayram", Türkiye Diyanet Vakfi 
Islam Ansiklopedisi (1- ), Güzel Sanatlar Matbaasi, Istanbul, 1988-, V/258; Dinler Tarihi 
Ansiklopedisi (I-III), 11/424. 

100 Louis Jacobs, "Jewish Religious Year", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), VI1I/44; 
Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History of the Present, s. 407. 

101 Levililer, XXIII/26-32; XVI/29-31; Sayilar, XXIX/7-11. 

102 A Dictionary of Religion and Ethics, s. 36, "Atonement" maddesi; E. Royston Pike, a.g.e., s. 
37, "Day of Atonement" maddesi; Günay Tümer-Abdurrahman Kügük, a.g.e., s. 230; 
Annemarie Schimmel, Dinler Tarihine Giri§, s. 237; J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 42. 

103 Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 210; E. Royston Pike, a.g.e., s. 37, "Day of 
Atonement" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), XX1I/422, "Yom Kippur" maddesi. 
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13. SUKKOTH-HAYMELER VEYA CADIR AYRAMI: 

Yahudi takviminin 7. ayi olan Tishri (Eylül-Ekim) ayinin onbe§inde 
ba§layip yirmiikisine kadar süren yedi günlük bir bayramdir 104 . Bayramin ilk ve 
son günü tam gün tatildir ki "Yom Tov" denilir ve bu iki günde is yapmak 
yasaktir. Arada kalan bes gün ise yarim gün tatildir ve "Hol ha Mo'ed" olarak 
isimlendirilir ve bu bes günde i§ yapilmasina izin verilmistir 105 . Bayramin 
sonundaki sekizinci gün "§emini Atseret" olarak adlandinlir. Bugünde Torah'in 
hatmi tamamlanir ve Tesniye'nin son bölümünden sonra Tekvin'in ilk bölümü 
tekrar okunmaya ba§lanarak Torah'in hatmine yeniden ba§lanir ki, bu gün aym 
zamanda "Simchat Torah" (Torah'in Hatmi- Torah'da Sevinc ve Ne§e) olarak 
da bilinir. Israil di§inda bugün ayn bir bayram olarak kutlanir. Israil di§inda, 
diasporada Sukkoth Bayrami sekiz gün sürer ve dokuzuncu gün "Simchat 
Torah" olarak kutlanir 106 . 

Ibranice, "Sukkot", Latince "Tabernacula", Ingilizce "Tabernacles" 
§eklinde gecen bu bayram Ahd-i Atik'te, "Haymeler Bayrami" 107 , "Toplama- 
Dev§irme Bayrami" 108 , "Rabbin Bayrami" 109 veya sadece "Bayram" 110 olarak 
gecmektedir. 

Yahudilikte Sukkoth yani Haymeler Bayrami sadece Misir'dan ciktiktan 
sonra kirk yil boyunca cölde seyahat esnasinda cadirlarda ikamet etmenin 


104 E. Royston Piks, a.g.e., s. 367, "Tabernacle of Feast" maddesi; Ad de Vires, a.g.e., s. 455, 
"Tabernacle of Feast" maddesi; A Dictionary of Religion and Ethics, s. 435, "Feast of 
Tabernacles", maddesi; David Bridger, a.g.e., s. 462, "Sukkoth" maddesi; Samuel Poznanski, 
"Festivals and Feast (Jewish)-Sukkoth", Encyclopedia of Religion and Ethics, (I-XIII), Editör: 
James Hasting, New York, 1980, V/880; The Jewish Encyclopedia (1-XII), V/374, "Sukkoth" 
maddesi; Samuel S. Cohon, "Tabernacles or Feast of Booth", An Encyclopedia of Religion, 
Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 759; Louis Jacobs, "Jewish Religious Year", The 
Encyclopedia of Religion (I-XVI), VIII/43; David P. Wright, "Feasts, Festivals, Fasts", Harper's 
Bible Dictionary, Editör: Paul J. Achtemeier, San Francisco, 1985, s. 305; Geoffrey Parrinder, 
World Religions From Ancient History to the Present, s. 408; Encyclopedia Judaica (I-XVII), 
XV/ 495, "Sukkot" maddesi; John L. McKenzie, a.g.e., s. 863, "Tabernacles, Feast of' maddesi; 
Dinler Tarihi Ansiklopedisi (I-III), 11/424. 

105 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XV/496, "Sukkot" maddesi; David Bridger, a.g.e., s. 462, 
"Sukkoth" maddesi. 

106 J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 42; Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 210; Geoffrey 
Parrinder, World Religions From Ancient History to the Present, s. 409; Encyclopedia Judaica 
(I-XVII), XV/496, "Sukkot" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), XX/119, "Sukkot" maddesi; 
Samuel S. Cohon, "Tabernacles or Feast of Booth", An Encyclopedia of Religion, s. 759. 

107 Levililer, XXIII/34; Tesniye, XVI/13, 16; XXXI/10; Zekarya, XIV/16, 18-19; Ezra, III/4; II. 
Tarihler, VIII/13. 

108 Qiki§, XXIII/16; XXXIV/22. 

109 Levililer, XXIII/39; Hakimler, XXI/19. 

110 I. Kirallar, VIII/2; II. Tarihler, V/3; VII/8; Nehemya, VIII/14; Hezekiel, XLV/25. 
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hatirasina kutlanan bir bayram degildir. O aym zamanda hem bir hasat yani 
tarladan mahsulün toplanmasi bayramidir 111 hem de Yahudilikteki üc büyük 
hac festivalinden birisidir 112 . Yahudi erkekleri bu bayram gününde Kudüs'e 
gelerek hac ibadetlerini yerine getirirler 113 . 

Sukkoth bayraminda iki esas vardir. Birincisi; kulübelerde veya 
cadirlarda ikamet etmek; cünkü Israilogullari, Misir'dan ciktiktan sonra cöldeki 
seyahatleri esnasinda kirk yil boyunca cadirlarda ikamet etmiglerdi ve Tanri, 
bayramin yedi günü boyunca haymelerde oturmayi emretmisti 1 14 . Cadirlar ki, 
etrafi ge§itli agac dallanyla, yapraklarla ve ekin saplariyla örtülmüstür. 
Üstlerinin acik olmasi gerekir. Cadirlar, acik alanlarda, gökyüzünün altinda 
olmalidir, agac altinda veya ev icinde olmamalidir. Sinagog yakinlanna 
kurulmasi tercih sebebidir; fakat günümüzde bunun mümkün olmamasi 
sebebiyle, cadirlar evlerin yakimna kurulmaktadir. Bazi Reformcu cemaatler, 
Yahudi kaynaklannca gecerli olmadigi bildirildigi halde, sinagogun icinde 
sembolik bir cadir kurarlar. Her ailenin kendi gadinni yapmasi dim bir vazifedir. 
Bayram süresince bu cadirlann icinde yemekler yenir ve uyunur. Soguk iklimin 
hakim oldugu bölgelerde cadirlarda uyuma zorunlulugu olmadigi halde, dindar 
Yahudiler, cadiri ïsitmak süretiyle, uyuma emrini böylece yerine 
getirmekted irler 1 15 . 

Sukkoth Bayrami'ndaki ikinci esas ise, bayramin ilk gününden itibaren, 
bayrama i§tirak edenler ellerinde "arba'ah minim" (dort bitki) tasirlar ki, bu dort 
bitki gunlardan olusur: "Lulav" (Hurma veya Palmiye Dak) ki, insanin 
omurgasini sembolize eder ve sinagog liturjisinde; inatci gurur icin bir kefarettir; 
"Etrog" (Agac Kavunu veya herhangi bir turuncgil) ki, insanin kalbini sembolize 
eder ve kalbin günahlari igin bir kefarettir; "Haddasim" (Mersin Agaci veya 
Cezayir Meneksesi) ki, insanin gözünü sembolize eder ve gözün gehveti igin bir 
kefarettir; "Aravot" (Sögüt Dali ve Yapragi) ki, insanin agzini sembolize eder ve 
bozuk ve kötü dil igin bir kefarettir 116 . 


111 Qikis, XXIII/16; XXXIV/22. 

112 Tesniye, XVI/16. 

113 The Jewish Encyclopedia (I-XII), XI/656, "Tabernacles, Feast of' maddesi; Geoffrey Parrinder, 
World Religions From Ancient History to the Present, s. 408; Edward J. Jurji, The Great 
Religions of The Modern World, New Jersey, 1967, s. 264; Günay Tümer-Abdurrahman 
Kügük, a.g.e., s. 231; Mehmet Aydin, Dinler Tarihine Giri§, s. 103. 

114 Levililer, XXIII/42. 

115 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XV/501; "Sukkot" maddesi; Louis Jacobs, "Sukkot", The 
Encyclopedia of Religion (I-XVI), Editör: Mircea Eliade, New York, 1987, XIV/132. 

116 The Jewish Encyclopedia (I-XII), XI/617-618, "Symbol" maddesi; Encyclopedia Judaica (I- 
XVII) XV/498-500, "Sukkot" maddesi; Louis Jacobs, "Sukkot", The Encyclopedia of Religion (I- 
XVI), XIV/131; i. Abrahams, "Symbolism (Jewish)", Encyclopedia of Religion and Ethics (I- 
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14. PESAH-FISIH VEYA PASSOVER BAYRAMI: 

Ibranice "Pesah" (Mayasiz Ekmek Bayrami); Israilogullannin Misir'dan 
Hz. Musa (a.s.) liderliginde alelacele cikmalannin ve cölde seyahatleri 
esnasinda "Mazzot" (Mayasiz Ekmek) ve Misir'daki esaret ve aci günlerini 
hatirlatan ve onun sembolü olan "Marör" (aci otlar)'un yenildigi, Misir 
esaretinden kurtulmanin anisina kutlanan bir bayramdir. Yahudi takviminin 1. 
ayi olan Nisan (Mart-Nisan) ayinin onbe§inde ba§layip, yirmiikisine kadar 
devam eden yedi günlük bir bayramdir 117 . 

Bayramin ilk ve son gününe "Yom Tov" denilir ki, tam gün tatildir ve bu 
iki günde is yapmak yasaklanmistir. Arada kalan bes güne "Hol ha Mo'ed" 
denilir ki, yarim gün tatildir ve i§ yapmaya izin verilmi§tir. Pesah Bayrami, 
Israü'de ve Reformcu cemaatlerde yedigün sürer. Israil'in disinda, diasporada 
ise sekiz gün sürer 118 . 

Ahd-i Atik'te bu bayramin nasil kutlanacagi en ince ayrintilanna kadar 
anlatilmi§tir 119 . 

Ahd-i Atik'deki "Evlerinizden mayayi kaldiracaksimz, yedi gün boyunca 
evlerinizde maya bulunmayacaktir" 120 emri üzerine, festival arefesinde evde 
mayanin olup olmadigi tamamen arastmlir ve bulunan bütün maya parcalari 


XIII), Editör: James Hasting, New York, 1951, XII/144; John L. McKenzie, a.g.e., s. 864, 
"Tabernacles, Feast of", maddesi; Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History to 
the Present, s. 408. 

117 The Jewish Encyclopedia (I-XII) V/374, "Festivals" maddesi; J.A. Ross MacKenzie, "Symbol", 
Harper's Bible Dictionary, Editör: Paul J. Achtemeier, San Francisco, 1985, s. 1004; E. 
Geoffrey Parrinder, A Book of World Religions, London, 1967, s. 19; Samuel Poznanski, 
"Festivals and Feast (Jewish)-Pesah", Encyclopedia of Religion and Ethics (I-XIII), Editör: 
James Hasting, New York, 1980, V/879; S.A. Nigosian, a.g.e., s. 36; Sheldon H. Blank, 
"Passover", An Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 564; 
Edward J. Jurji, a.g.e., s. 261-262; Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 211; Geoffrey 
Parrinder, World Religions From Ancient History to the Present, s. 407; David Bridger, a.g.e., 
s. 370, "Passover" maddesi; Encyclopedia Judaica (I-XVII), XIII/ 1 63 - 1 64, "Passover" maddesi; 
Louis Jacobs, "Passover", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), Editör: Mircea Eliade, New 
York, 1987, XI/204; Mehmet Aydin, Dinler Tarihine Giri§, s. 102; Sargon Erdem, "Bayram", 
Türkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (I- ), V/258; Dinler Tarihi Ansiklopedisi (I-III), 11/425; 
AnaBritannica (I-XXII), XVII/548, "Pesah" maddesi. 

118 Encycpoledia Judaica (I-XVII), XIII/163, "Passover" maddesi; The Jewish Encyclopedia (I- 
XII), V/374, "Festivals" maddesi; Louis Jacobs, "Jewish Religious Year", The Encyclopedia of 
Religion (I-XVI), VIII/43; Felix A. Levy, "Jewish Religious Festivals", An Encyclopedia of 
Religion, s. 395; Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History to the Present, s. 
407; David Bridger, a.g.e., s. 370, "Passover" maddesi; AnaBritannica (I-XXII), XVII/548, 
"Pesah" maddesi. 

119 Qiki§, XII/1-20; Tesniye, XVI/1-8. 

120 Qiki§, XII/15, 19. 
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bir araya getirilerek bir yerde toplanir ve evden uzaklagtirilarak, ondört Nisan 
günü ögle vaktinden önce yakilarak imha edilir. Pesah günü kullanilacak 
kaplara gok dikkat edilir. Yahudiler, yilboyunca mayali yemekler igin kullanmis 
olduklan yemek kaplarini Pesah günü kullanmamaya özen gösterirler. 
Yahudiler sadece Pesah günü kullanilan özel kaplara sahiptirler. §ayet, daha 
önceden mayali yemekler pi§irilmi§, kaynatilmis veya yapilmis kaplari kullanma 
zorunlulugu dogarsa, bu kaplar büyük bir kazanin iginde iyice kaynatilarak 
temizlenir veya bu kaplar ates üzerinde kor haline getirilmek süretiyle 
temizlenir. Bazi toplumlarda hahamlar, Pesah günü yenilecek yiyeceklerin 
tamamen mayadan arinmis oldugunu tasdiklemek igin denetlerler ve sonra o 
ürünlere uygunluk (kaser) mührünü basarlar 121 . 

Pesah Bayrami'nda kesilen kuzunun kaninin kapilarin süveleri ve üst 
esigine sürülmesi Tann Yahweh'in emridir. Cünkü Firavun, Israilogullannin 
Misir'dan gikmalarina izin vermiyordu. Bunun üzerine Tanri Yahweh, 
Misirhlarin ilk doganlannin ister insan isterse hayvan olsun helak edecegini 
bildirmis ve bu helak isleminden Israilogullannin etkilenmemesi igin kesilen 
kuzunun kam Israil evlerinin kapilari üzerine sürülerek ölüm meleginin buralari 
pas gegmesi yani atlamasi saglanmistir 122 ki, bundan dolayi Pesah'a "Passover" 
da denilmistir. "Pass-over", üzerinden gegmek, pas gegmek, atlamak anlamina 
gelir 123 . M.S. 70 yilinda Mabed'in ikinci tahribinden sonra Paskalya kuzusunun 
sunulmasi olayi son bulmustur 124 . 

Ahd-i Atik'teki emir geregi sünnetsiz kimseler Pesah Bayrami'ni 
kutlayamazlar 125 . 

15. SHAUOT-PENTECOST VEYA HAFTALAR 
BAYRAMI: 

Yahudi takviminin 3. ayi olan Sivan (Mayis-Haziran) ayimn altisinda 
kutlanir 126 . Israil'de ve Reformcu cemaatlerde bir gün, diasporada ise iki gün 


121 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XIII/169, "Passover" maddesi; Louis Jacobs, "Passover", The 
Encyclopedia of Religion (I-XVI), XI/204; J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 41; Günay Tümer- 
Abdurrahman Kügük, a.g.e., s. 230; Dinler Tarihi Ansiklopedisi (I-III), 11/426. 

122 Qkis, XI/21-23. 

123 Edward J. Jurji, a.g.e., s. 261; Sheldon H. Blank, "Passover", An Encyclopedia of Religion, s. 
564; Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 211; J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 41; Louis 
Jacobs, "Passover", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), XI/204; John L. McKenzie, a.g.e., s. 
643, "Passover" maddesi. 

124 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XIII/164, "Passover" maddesi; The Encyclopedia of Religion (I- 
XVI), XI/204, "Passover" maddesi. 

125 Qiki§, XII/43-48. 
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sürer 127 . Bu bayramin Yunanca ismi "Pentecost", 50. gündür ki, Pesah'dan elli 
gün sonra kutlandigi icin bu isim verilmistir. Pesah Bayrami'nm ilk gününden 
sonra yedi hafta sayilarak hesaplanmasi adet halini almi§tir 128 . Bu günde is 
yapmak yasaklanmistir 129 . 

Ahd-i Atik'te bu bayramin nasil kutlanacagi anlatilmi§tir 130 . 

Zirai kökenli bir bayram olan Pentecost veya Haftalar Bayrami, 
Helenistik dönemde (M.Ö. 300-M.S. 300) ziraatla olan ili§kisini kaybetmeye 
basliyarak, Tanri Yahweh ile Israilogullannin Sina Dagi'nda kar§i kar§iya 
gelmelerinin, Tanri Yahweh'in sesini isitmelerinin ve Hz. Musa (a.s.)'ya 
Torah'in verilmesinin yildönümü olarak kutlanmaya ba§lanmi§tir. Bundan 
dolayi Pentecost "Torah'in Verilmesi Mevsimi" olarak da isimlendirilmistir 131 . 
Rabbinik gelenekte Pentecost, Misir'da köle ve Misir'dan ciktiktan sonra ise 
firarï duruma dü§en Israilogullannin, Sina Dagi'nda Tann Yahweh tarafindan 
Hz. Musa (a.s.)'ya Torah'in verilmesiyle, dinï bir millete, özgür erkek ve 
kadinlar topluluguna dönüstürülmesini sembolize eder 132 . 


126 Louis Jacobs, "Jewish Rsligious Year", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), VIII/43; Felix A. 
Levy, "Jewish Religious Festivals", An Encyclopedia of Religion, s. 395; Geoffrey Parrinder, 
World Religions From Ancient History to the Present, s. 408; AnaBritannica (I-XXI1), XX/246, 
" avuot" maddesi. 

127 Felix A. Levy, "Jewish Religious Festivals", An Encyclopedia of Religion, s. 395. 

128 J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 42; S.A. Nigosian, a.g.e., s. 36; The Jewish Encyclopedia (I-XII), 
V/374, "Festivals and Feast" maddesi; Julian Morgenstern, "Pentecost" An Encyclopedia of 
Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 572; Edward J. Jurji, a.g.e., s. 263; John 
L. McKenzie, a.g.e., s. 769, "Pentecost" maddesi; Joseph B. Tyson, "Pentecost", Harper's Bible 
Dictionary, Editör: Paul J. Achtemeier, San Francisco, 1985, s. 769; Sargon Erdem, "Bayram", 
Türkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi (1- ), V/258; AnaBritannica (I-XXII), XX/246, 
" avuot" maddesi. 

129 The Jewish Encyclopedia (I-XII), V/374, "Festivals and Feast" maddesi; Joseph B. Tyson, 
"Pentecost", Harper's Bible Dictionary, s. 769; Donald Guthrie-Alec Motyer- Alan M. Stibbs- 
Donald J. Wiseman, New Bible Commentary, ingiltere, 1987, 3. Baski, s. 195. 

130 Tesniye, XVI/9-12; Levililer, XXIII/15-21; Sayilar, XXVIII/26-31; Qiki§, XXI1I/16; XXXIV/22. 

131 Joseph B. Tyson, "Pentecost", Harper's Bible Dictionary, s. 769; Edward J. Jurji, a.g.e., s. 
264; John L. McKenzie, a.g.e., s. 653, "Pentecost" maddesi; Geoffrey Parrinder, World 
Religions From Ancient History to the Present, s. 408-409; Louis Jacobs, "Jewish Religious 
Year", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), VIII/43-44; Felix A. Levy, "Jewish Religious 
Festivals", An Encyclopedia of Religion, s. 395; Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 212- 
213; S.A. Nigosian, a.g.e., s. 36; AnaBritannica (I-XXII), XX/246, " avuot" maddesi; Sargon 
Erdem, "Bayram", Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (1- ), V/258. 

132 J.N.D. Anderson, a.g.e., s. 42, Shaout-Pentecost konusunda daha geni§ bilgi igin bkz. 
Hayyim Schauss, The Jewish Festivals: History and Observance, New York, 1973. 
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16. HANUKKAH-EGiTIM BAYRAMI: 

Yahudi takviminde 9. ay olan Kislev (Kasim-Aralik) ayinin yirmibe§inde 
ba§layip 10. ay olan Tevet (Arahk-Ocak) ayinin ücüne kadar devam eden sekiz 
günlük bir egitim ve takdis bayramidir ki, Ibranice "Hanukkah" olarak 
isimlendirilmi§tir 133 . 

Selevkoslu Kiral IV. Antiokhos Epiphanes (Hükümdarlik Dönemi M.Ö. 
175-164) tarafindan kapatilan ve kirletilen Kudüs Mabedi'nin Judas Maccabeus 
(M.Ö. 200-160)'un öncülügünde sekiz gün süren bir ayaklanma sonrasi 
yeniden Israilogullannin eline gecmesi. Judas Maccabeus tarafindan onarilip, 
temizlenmesi ve takdis edilerek yeniden ibadete acilmasi anisina kutlanan bir 
bayramdir 134 . Hanukkah Bayrami, ki§ gündönümüne yani yilin en uzun 
gecelerinin oldugu zamana denk gelir. Bayram süresince yakilan mumlarin 
sayisi hergün bir tane olmak süretiyle tedricen artirilarak güne§ ïsigmin 
yayilmasi canlandinlir. Rabbinik gelenege gore, Yahudiler Mabedi yeniden ele 
gecirdikleri zaman kirilmadan kalmis ve bas haham tarafindan takdis edilmi§ 
sadece bir tane yag kavonozu buldular. O sadece bir günlük kullanilabilecek bir 
miktara sahipti; fakat mucize olarak sekiz gün yanmi§tir 135 . 

17. PURIM-ESTER BAYRAMI: 

Yahudi takviminde 12. ay olan Adar (§ubat-Mart) ayinin ondördüncü ve 
onbe§inci günü kutlanan, Pers (Iran) Kirali Ahasuerus (Tarihcilere gore bu, 
Kiral Kserkses veya Xerxes'in Ibranice'deki adidir. M.Ö. 486-465)'un veziri 
Haman'in Yahudileri katletme planindan, Yahudi esmer güzeli Ester ile 
Mordekay (M.Ö. 510)'in sayesinde kurtulmalarimn §erefine düzenlenen bir 
bayramdir 136 . Günümüzde Purim Bayrami, Tel Aviv'de ayin ondördünde 


133 The Jewish Encyclopedia (I-XII), V/375, "Festivals and Feast" maddesi; E. Royston Pike, 
a.g.e., s. 171, "Hanukkah" maddesi; Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History 
to the Present, s. 410; David P. Wright, "Feasts, Festivals, Fasts", Harper's Bible Dictionary, s. 
305-306; Dinler Tarihi Ansiklopedisi (I-1II), 11/424. 

134 David P. Wright, "Feasts, Festivals, Fasts", Harper's Bible Dictionary, s. 305-306; S.A. 
Nigosian, a.g.e., s. 37; E. Royston Pike, a.g.e., s. 171, "Hanukkah" maddesi; Mary Pat Fisher- 
Robert Luyster, a.g.e., s. 210; Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History to the 
Present, s. 410; Günay Tümer-Abdurrahman Kügük, a.g.e., s. 231; Dinler Tarihi Ansiklopedisi 
(I-III), 11/425; Sargon Erdem, "Bayram", Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (I- ), V/259. 

135 Mary Pat Fisher-Robert Luyster, a.g.e., s. 210. 

Ahd-i Atik'te Ester I/l'de "Aha§vero§" §eklinde gegmektedir. 

136 The Jewish Encyclopedia (I-XII), V/375, "Festivals and Feast" maddesi; Felix A. Levy, "Jewish 
Religious Festivals" An Encyclopedia of Religion, s. 395; Edward J. Jurji, a.g.e., s. 271; S.A. 
Nigosian, a.g.e., s. 37; E. Royston Pike, a.g.e., s. 310, "Ester" maddesi; David Bridger, a.g.e., s. 
393, "Ester" maddesi; Geoffrey Parrinder, World Religions From Ancient History to the 
Present, s. 410; David P. Wright, "Feasts, Festivals, Fasts", Harper's Bible Dictionary, s. 305- 
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kutlanirken, Kudüs'te ayin onbe§inde kutlanir 137 . Shushan (§u§an) Yahudileri, 
Purim'i ayin onbe§inde kutlarlar 138 ki, onbe§inci gün "Shushan Purim"i olarak 
bilinir. Purim Bayrami, Reformcu Yahudiler tarafindan kutlanmaz 139 . 

Ahd-i Atik'teki Ester Kitabi'nda olaylar ve bu bayramin kutlanisi en ince 
aynntilarina kadar anlatilmistir. 

18. SHABBATH-SEBT VEYA CUM ARTES i GÜNÜ: 

Ibranice Shabbat; durmak, birakmak, terketmek, menetmek ve 
dinlenmek anlamina gelir. Yahudilikte haftanin yedinci günü yani Cumartesi 
günü, dinlenme günü ve isten sakinma, kacinma günüdür. Cuma ak§ami 
günesin bati§iyla ba§lar. Cumartesi günü günesin batmasiyla sona erer, bu süre 
zarfinda i§ yapmak kesinlikle yasaktir 140 . 

Sebt'in orijini olarak Ahd-i Atik'teki su cümleler gösterilmektedir: 

"Ve gökler ve yer ve onlann bütün ordulan itmam olundu. Ve Allah 
yaptigi i§i yedinci günde bitirdi; ve yaptigi bütün isten yedinci günde istirahat 
etti. Ve Allah yedinci günü mubarek kildi ve onu takdis etti; cünkü Allah yaratip 
yaptigi bütün i§ten o günde istirahat etti" 141 . Bu cümlelerde Tann'nin yedinci 
günü mubarek kildigi, onu takdis ettigi ve istirahat ettigi bildirilmekte; fakat 
Yahudilerin bu günde is yapip yapmayacaklari hakkinda bir bilgi 
verilmemektedir. Daha sonra, On Emir icinde Sebt'in kutlanmasi ve o günde 
Yahudilerin is yapmamasi su §ekilde zikredilmistir: 

"Sebt gününü takdis etmek icin onu hatinnda tut. Alti gün i§leyeceksin ve 
bütün i§leri yapacaksin; fakat yedinci gün Allahin Rabbe Sebt'tir; sen ve oglun 


306; S.G.F. Brandon, a.g.e., s. 283, "Festivals" maddesi; Encyclopedia Judaica (I-XVII), 
XIII/1390, "Purim" maddesi; Louis Jacobs, "Purim", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), 
Editör: Mircea Eliade, New York, 1987, XII/100; Dinler Tarihi Ansiklopedisi (I-III), II/426; 
Sargon Erdem, "Bayram", Türkiye Diyanet Vakfi islam Ansiklopedisi (I- ), V/258-259. 

137 Encyclopedia Judaica (I-XVII), XIII/1390, "Purim" maddesi. 

138 Ester, IX/18. 

139 Felix A. Levy, "Jewish Religious Festivals", An Encyclopedia of Religion, s. 395. 

140 Louis Jacobs, "Shabbat", The Encyclopedia of Religion (I-XVI), Editör: Mircea Eliade, New 
York, 1987, XIII/189; David A. Glatt-Jeffrey H. Tigay, "Sabbath", Harper's Bible Dictionary, 
Editör: Paul J. Achtemeier, San Francisco, 1985, s. 888; Encyclopedia Judaica (I-XVII), 
XIV/557, "Sabbath" maddesi; E. Geoffrey Parrinder, A Book of World Religions, s. 16; Ben 
Zion Bokser, "Sabbath", An Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 
1959, s. 675; Henry C. Vedder, "Sabbath and Sunday", A Dictionary of Religion and Ethics, 
Editör: Shailer Mathews-Gerald Birney Smith, London, 1921, s. 389; Edward J. Jurji, a.g.e., s. 
257; I. Abrahams, "Sabbath", Encyclopedia of Religion and Ethics (I-XIII), Editör: James 
Hasting, New York, 1980, X/891; David Bridger, a.g.e., s. 416, "Sabbath" maddesi; Dinler 
Tarihi Ansiklopedisi (I-III), 11/423; AnaBritannica (I-XXII), XIX/191, "Sebt" maddesi. 

141 Tekvin, II/1-3. 
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ve kizin ve kolen ve cariyen ve hayvanlarin ve kapilarinda olan garibin, hicbir 
is yapmiyacaksin; cünkü Rab gökleri, yeri ve denizi ve onlarda olan bütün 
geyleri alti günde yaratti ve yedinci günde istirahat etti; bunun icin Rab Sebt 
gününü mübarek kildi ve onu takdis etti" 142 . 

Sebt gününde is yapmak kesinlikle yasaklanmistir 143 . Sebt, Tann Yahweh 
ile Israilogullari arasindaki daimï ahdin bir isaretidir 144 ki, hem bu husus, hem 
de Sebt gününe riayet etmeyip onu bozan kiginin cezalandirilacagi 145 ve 
cezalandinldigi 146 Ahd-i Atik'te dile getirilmistir. 

Sebt günü yapilmasi yasaklanan i§ler 39 kategoride toplanmistir ki, 
bunlari göylece siralayabiliriz: 

1. Tohum ekmek veya sagmak (ekin ekmek), 2. Saban sürmek yani tarla 
sürmek, 3. Ekin bigmek, orak sallamak, 4. Demet yapmak ve toplamak, 5. 
Harman yapmak ve kaldirmak, 6. Harman savurmak, 7. Temizlik yapmak, 8. 
Herhangi bir §eyi ögütmek, 9. Elemek, kalburdan gegirmek, 10. Hamur 
yogurmak, 11. Finnda pisirmek, 12. Bigmek, kirkmak, 13. Beyazlatmak, 14. 
Yün dövmek, 15. Yün boyamak, 16. Egirmek, yün bükmek, 17. Ilmik yapmak, 
18. Hall v.s. igin sagak yapmak amaciyla iki ip bükmek, 19. Iki ip örmek, 
dokumak, 20. Iki ipi yarmak, 21. Baglamak, 22. Cözmek, 23. Iki ilmik dikmek, 
24. Dikilmis iki ilmigi agmak, 25. Geyik avlamak, 26. Hayvan kesmek, 27. Deri 
yüzmek, 28. Deri tuzlamak, 29. Tabaklama yapmak, 30. Sagi kisaltmak, 31. 
Post kirpmak, kesmek, 32. Iki mektup yazmak, 33. Iki mektup yazmak 
amaciyla silmek, 34. Insaat yapmak, 36. Ates söndürmek, 37. Ate§ yakmak, 
38. Bir gekig ile vurmak veya birsey gakmak, 39. Bir yerden ba§ka bir yere 
birsey tasimak. 

Bütün bu zikredilen i§ler ana i§ler olarak zikredilmistir. Bazi i§ler 
yakinliklari sebebiyle bu 39 ana i§ grubuna dahil edilir. Mesela; Saban sürme 
i§i; hafriyat ve kazi yapmak ve kanal agma islerini de igerir. Keza zararli otlari 
kazimak ve agag budamak da bu gruba girer. Yine, orakla bigme-hasat etme is 
grubuna, hasatin bütün gegitleri, tane, meyve ve sebze toplama dahildir, yine 
bir agagtan meyve koparmak da bu gruba girer, aynca ot koparmak, ona §ekil 


142 Qiki§, XX/8-11; Tesniye, V/12-15. 

143 Qiki§, XX/10; XXIII/12; XXXI/14-15; XXXIV/21; XXXV/2; Levililer, XXIII/3; Tesniye, V/13-14. 

144 The Jewish Encyclopedia (I-XII), X/587, "Sabbath" maddesi; David A. Glatt-Jeffrey H. Tigay, 
"Sabbath", Harper's Bible Dictionary, s. 888; Edward J. Jurji, a.g.e., s. 257. 

145 Qiki§, XXXI/12-17. 

146 Sayilar, XV/32-36. 
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vermek, bir kutu veya varilde cim yeti§tirmek veya cicek koparmak bu gruba 
dahildir 147 . 

Bu yasaklarin di§inda Sebt gününde hahamlar tarafindan konulmu§ bir 
takim yasaklar vardir. Mesela; ahs-veris matahi oldugu icin paraya dokunmak, 
is amaciyla cesitli objeleri ele almak ve kullanmak, i§ meseleleri üzerinde 
konu§mak ve 2000 kubit yakla§ik 3000 adim veya yarim milden fazla bir 
mesafede seyahat etmek yasaklanmi§tir ki, bu mesafe "Tehum Shabbat" (Sebt 
Sinin) olarak bilinir. Hahamlar, Cikis, XVI/29'daki "...herkes kendi yerinde 
kalsin, yedinci günde kimse yerinden cikmasin" emrine dayanarak bu seyahat 
yasagini getirmi§lerdir 148 . 

Sebt gününde yapilmasi yasaklanmi§ i§ler, Yahudilikteki cesitli mezhepler 
tarafindan farkli farkli anlasilmis ve yorumlanmistir. 

19. MEZUZAH-MEZUZA: 

Ibranice bir kelime olan Mezuza; Kapi Pervazi anlamina gelir. Mezuza 
kelimesinin kökeni tam aydinlanmamakla beraber Asurlulara ait "Manzazu" 
kelimesinden türedigi sanilmaktadir. Mezuza kapi pervazina cakilan, tahta, 
plastik, metal, cam v.b. maddeden yapili kilifa konmus bir par§ömendir. 
Soldan saga dogru yuvarlanarak sarilan bu par§ömende Torah'in Tesniye VI/4- 
9 ve XI/13-21 bölümleri yer alir. Kullanilan par§ömen ka§er bir hayvanin 
derisinden yapilir. Bu par§ömendeki metin Ibrani harfleri olan "Meruba"- 
"Quadrad" ile yazilmi§ 22 sira, 713 harf ve 4649 kuraldan olusur. Mezuza 
par§ömenlerinin el ile yazilmis olmasi lazim, matbaa ile yazili olanlan 
kullanilmaz. Par§ömenin di§ yüzünde kutsal bir anlami olan "§aday" yani "Her 
§eye Kadir" kelimesi yer alir. §aday aym zamanda "§omer Dlatot Yitsrael" 
(Israil Kapilannin Koruyucusu) kelimelerinin ba§ harflerinden olusmustur 149 . 

Dindar Yahudiler tarafindan evlerin giri§ kapisinin sag üst kö§esine 
y erle§tiril ir 1 50 . Mezuzah, Yahudilerin Tannya güvenlerini sembolize eder 151 . 


14/ The Jewish Encyclopedia (I-XII), X/599, "Sabbath" maddesi; Edward J. Jurji, a.g.e., s. 258; 
John R. Hinnells, a.g.e., s. 292, "Shabbat" maddesi; Louis Jacobs, "Shabbat", The 
Encyclopedia of Religion (I-XVI), XIII/190; John L. McKenzie, a.g.e., s. 752, "Sabbath" 
maddesi; I. Abrahams, "Sabbath", Encyclopedia of Religion and Ethics (1-XIII), X/891-892; 
David Bridger, a.g.e., s. 416-417, "Sabbath" maddesi. 

148 The Jewish Encyclopedia (1-XII), X/566, 600, "Sabbath" maddesi; John L. McKenzie, a.g.e., s. 
752, "Sabbath" maddesi; E Royston Pike, a.g.e., s. 332, "Sabbath" maddesi. 

149 Suzan Alalu-Klara Arditi-Eda Asayas-Teri Basmaci-Fani Ender-Beki Haleva-Dalya Maya- 
Ninet Pardo-Sara Yanarocak, Yahudilikte Kavram ve Degerler, Gözlem Gazetecilik Basin ve 
Yayin A. ., Mikro Matbaacilik, Istanbul, 1996, s. 244-245. 

150 E. Royston Pike, a.g.e., s. 253, "Mezuzah" maddesi; Samuel Rosenblatta, "Mezuzah", An 
Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 1959, s. 489. 
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20. SHOFAR-§OFAR: 

§ofar, Yahudi dinï objeleri arasinda gok önemli bir yer tutan ve üflenerek 
galinmak üzere özel olarak hazirlanan kog, kegi, antilop 152 veya diger temiz 
hayvanlann 153 boynuzundan yapilmis bir müzik aletidir. 

§ofar, insanlik tarihinde davul ve kavalla birlikte kullamldigi saptanan ilk 
ve en eski müzik aletidir. Etimolojik olarak "Sapparu" (Vahsi Kog) kelimesinden 
türedigi sanilan §ofar sözcügü Tora'da, Talmud'da ve Talmudik Edebiyat'ta 69 
kere gegmektedir. 

§ofar'dan Tora'da ilk kez, Yahudilerin Misir'dan gikip da Sina Cölü'nde 
bulunduklan dönemde bahsedildigi görülmektedir: 

"Ve vaki oldu ki, ügüncü günde sabah olunca gök gürlemeleri, ve 
§im§ekler ve dag üzerinde koyu bir bulut, ve gok kuvvetli boru (§ofar) sesi 
oldu; ve ordugahta olan bütün kavim titredi. Ve Allahi kar§ilamak igin Musa, 
kavmi ordugahtan gikardi, ve dagin eteginde durdular. Ve Sina Dagi, hep 
tütüyordu, günkü Rab onun üzerine ate§ iginde inmisti; ve onun dumani ocak 
dumani gibi gikiyordu, ve bütün dag gok titredi. Ve boru (§ofar) sesi git gide 
kuvvetlenince, Musa söyledi, ve Allah O'na sesle cevap verdi:" 154 

"Ve yedinci ayda, ayin onuncu gününde yüksek sesli boruyu (§ofan) 
gezdireceksin; boruyu (§ofan) kefaret gününde bütün memleketinizde 
gezdireceksiniz" 155 . 

Tarih boyunca §ofar dint amacin yam sira diger müzik enstrümanlarina 
e§lik etmek üzere de kullanilmistir. §ofann haberlesme araci olarak kullanilmis 
olduguna Tora'mn bazi bölümlerinde rastlamak mümkündür 156 . Yine §ofann 
sava§ habercisi veya bir anlamda sava§ sireni olarak kullamldigina Tora 
metinlerinde tanik oluyoruz 157 . 

Üg gegit §ofar sesi vardir. Tekia, §evarim ve Terua. Misna, Tekia'nin 
uzun ve kesintisiz galinan sesleri, §evarim'in iki arahkli üg kesik sesi, Terua'mn 
ise kisa kisa sesleri belirledigini kaydeder. Terua'mn kisa vuruslu sesleri, biraz 
da higkirma sesini ammsatir. §evarim ile Terua'mn üfleme süreleri ilk Tekia 
üfleme süresine esit olmalidir. 


151 E. Royston Pike, a.g.e., s. 253, "Mezuzah" maddesi. 

152 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 273; E. Royston Pike, a.g.e., s. 351, "Shofar" maddesi. 

153 Samuel S. Cohon, "Shofar", An Encyclopedia of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Jersey, 
1959, s. 709. 

154 Qikis, XIX/16-19. 

155 Levililer, XXV/9. 

156 Ye§u, VI/4-16; II. Samuel, XV/10. 

157 Hakimler, III/26-27. 
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§ofar, bu konuda egitim görmüs Tokea denilen kigiler tarafindan calinir. 
Sembolik anlamlari olan gu notalara uygun olarak üflenir. 

Tekia: Tanrisal cagriyi ve korumayi simgeleyen gok uzun bir ses. 

§evarim: Tanrisal güc kargisinda aczi ifade eden üc kesik ses. 

Terua: Tann'yla birlikteligi simgeleyen co§kulu dokuz kisa ses 158 . 

§ofar Biblik zamanlarda devletin bagina yeni bir kiral gectigi zaman, 
Kudüs Mabedi'ne yeni bir Kohen Gadol tayin edildigi zaman, Sanhedrin'in 
bagina yeni bir Gaon geldigi zaman cahnmistir. M.Ö. 400'de Babil'de ölümleri 
haber vermek igin kullanilmistir. Ortacagda, oruclarda, kigilerin süreli ya da 
sürekli olarak cemaatten ihrag edilmeleri halinde ve cenazelerde gahnmistir. 

Cuma ögleden sonra alti kere üflenmektedir. En basta Tekiah üflenirdi ki 
kirsal alanlarda galisanlar bu sinyali duyup islerini birakirlardi. Ikinci sinyal 
dükkan sahipleri ve sehirde yasayanlar igindi. Ügüncü sinyal ise Sebt 
mumlannin yakilacagini bildirirdi. Geriye kalan üg sinyal ise Sebt'in gelmek 
üzere oldugunu bildiren geleneksel §ofar'i simgelerdi. 

Bugün ise dinï maksatlarin disinda Israil Devleti'nde yeni bir 
cumhurbaskani göreve baslayacagi zaman gahnmaktadir 159 . 

Birgok Yahudi filozof §ofann felsefi olarak gok seyler gagristirdigim 
dügünmektedir. Saadia Gaon (M.S. 882-942)'a gore §ofann gahnmasinin on 
sebebi vardir: 

1. Tann'nin yüceliginin isbati, 2. Pismanlik gününü simgelemesi, 3. 
Tora'nin Tanrisal gücünü kanitlamasi (Tora Tanri tarafindan Hz. Musa (a.s.)'ya 
verilirken §ofar sesi duyulmustu), 4. Peygamberleri hatirlatmasi. Onlar seslerini 
ve insanlari ahlaka davet edislerini hep §ofarla duyumrlardi, 5. Mabedin 
yikiligini ve yeniden in§a edilisini animsatmasi, 6. Ishak yerine kogun kurban 
ediligini simgelemesi, 7. Hü§u uyandirmasi, 8. Kiyamet gününde gahnacaginin 
bilinmesi, 9. Bütün Israilogullannin yeniden kutsal topraklarda toplanma 
ülküsünü gagnstirmasi, 10. Yeniden uyanis gününü de animsatmasi. 

Moge Ben Maymon (M.S. 1135-1204)'a gore ise §ofar "Ey derin uykuda 
olanlar uyanin, uyusuklar kipirdanin, silkinin ve sizi yaratani hatirlayin" 
anlamindadir 160 . 


158 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 276. 

159 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 276-277. 

160 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 277-278. 
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21. TALLITHTALUT: 

Tallit, Yahudinin hayatinda önemli bir yer tutan dinï objelerin ba§inda 
gelmektedir. Tallit kelimesinin Türkce kar§ihgi cüppe, harmani veya örtüdür. 

Tallit kaynagini, diger bircok dinï objede oldugu gibi Tora'nin 
emirlerinden alir. Tanri Yahweh Musa'ya §öyle demistir: "Israilogullanna söyle 
ve onlara de: Nesillerince esvaplannin eteklerine sacak (tsitiyot) yapsinlar, ve 
her etegin sacagi üzerine lacivert kordon koysunlar; ve onu göresiniz, ve 
Rabbin bütün emirlerini hatirhyasiniz, ve onlan tutasiniz, ,.." 161 . 

Tallit, yün, keten veya ipekten imal edilen püsküllü bir omuz atkisidir 162 . 
Yahudilerin topraklarindan sürülmeleri ve dünyanin dort bir yanina dagilmalari 
sürecinde, cevredeki yabancilarin etkisiyle günlük bir giysi iken daha sonralari 
sadece dua edilirken 163 bilhassa sabah ibadetinde 164 kullanilan bir objeye, bir 
dua §ahna dönüsmüstür. 

Tallitler genelde beyaz renkli, yünlü, pamuklu veya ipekli kuma§lardan 
imal edilmis olup, beyaz kumasin üstü, mavi cizgilerle süslüdür. Mavi renk, 
sacaklarda (tsitsitlerde) kullanilmasi istenen mavi renkli ipligin 165 amsinadir. 
Ancak Talmudik caglarda kullanilan dogal mavi boyanin nasil elde edildigi 
günümüzde tam olarak bilinmedigi icin artik bu mavi renkli iplige sacaklarda 
(tsitsitlerde) yer verilmemektedir. 

Bazi Tora yorumculan dogal olmayan yollardan elde edilen suni 
boyalarin kullanilmasim dogru bulmamakta ve bu yüzden tallitlerde mavi 
cizgilerin yerine siyah cizgileri yeglemektedirler 166 . 

En kücük tallit boyu, yürüyebilen bir cocugu kapliyacak boyuttadir 167 . 

Tallitler erkekler tarafindan haftanin her günü Sebt ve bayram günleri de 
dahil olmak üzere sabah duasi esnasinda kullanilmakla beraber, Te§a-Beav 
gününde ögleden sonra duasi olan Minha'da kullanilir. Yom Kippur (Kefaret) 


161 Sayilar, XV/37-39. 

162 E. Royston Pike, a.g.e., s. 367, "Tallith" maddesi; Bsn Zion Bokssr, "Tallit", An Encyclopedia 
of Religion, Editör: Vergilius Ferm, New Yersey, 1959, s. 760; Yahudilikte Kavram ve Degerler, 
s. 280. 

163 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 280. 

164 E. Royston Pike, a.g.e., s. 367, "Tallith" maddesi; Ben Zion Bokser, "Tallit", An Encyclopedia 
of Religion, s. 760. 

165 Sayilar, XV/38. 

166 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 280. 

167 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 281. 

* Yahudi takviminin 5. ayi olan Ab veya Av (Temmuz-Agustos) ayinin dokuzuncu günüdür ki, 
Yahudi tarihinin en acili olaylan (Kudüs Mabedi'nin birinci ve ikinci tahribi, Yahudilerin M.S. 
1290'da ingiltere'den, M.S. 1492'de ispanya'dan sürülmesi v.b.) bu günde vuku bulmu§tur. 
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Günü ise bütün gün boyunca tallit giyilir. Tallit kullanimi Yahudi cemaatleri 
arasinda farklilik gösterebilir. A§kenaz cemaatlerde Bar-Mitzva (Ergenlik cagi) 
öncesi cocuklar kendi boylarina uygun tallitler kullanirlar. Polonyali ve bazi 
Sefarad cemaatlerde sadece evli erkekler tallit kullanabilirken dogulu 
cemaatlerde evli olmayanlar da tallit kullanmaktadirlar. Reformist cemaatlerde 
tallit, hahamin kullandigi bir toren giysisidir. Türk Yahudi cemaatleri ile bazi 
cemaatlerde ise tallit dügünde hupa töreninde kullanilir. Yahudi erkeklerini 
öldükleri zaman sacaklari (tsitsitleri) koparilmi§ veya cikarilmis tallitleri ile 
gömmek adettir 168 . 

22. KiPA: 

Kipa ba§i örtmek amaciyla kullanilan kücük ba§hga verilen addir. 
Yahudilikte ba§ örtme gelenegi erkegin Tanri'ya olan saygisinin bir isaretidir. 
Kadin ise erkege olan al gak gönüllügünden ba§ini örter. Oysa Tora ne erkege 
ne de kadina ba§ini örtmesini emretmez. Talmudik zamanlarda ba§i örtmek bir 
yas isaretiydi. Matemli ki§iler, cüzzamli ve cemaatten uzaklastinlmis ki§iler 
ba§larini örtmek zorundaydilar. Bu ki§iler ba§larini ve yüzlerini sarip örterlerdi. 
Daha sonraki dönemlerde dua ederken veya mistik etüdler yaparken ba§i 
örtmek, Tanri'ya duyulan sayginin bir isareti sayildi. Saygin ki§ilerce 
kullanilmaya ba§lanan ba§hklar, onlarin konumlarini belirler oldu. 

Günümüzde Ortodoks ve Konservatif Yahudiler ba§ örtmeyi Tanri'ya 
duyulan sayginin bir isareti olarak kabul ederler. 

Ortodoks cemaatler ba§in sürekli örtülü olmasini isterken, Konservatif 
cemaatler basin sadece dua aninda kapali olmasi gerektigini savunurlar. 
Reformist cemaatlerde ba§ örtme istege baglidir. Türkiye'deki Yahudiler Kipa'yi 
genelde sinagoglarda ve dua esnasinda kullanirlar. 

Ancak Kipa, günümüz gerceginde, bir ölcüde Yahudi kimligini belirten ve 
gelenekler geregi önemli ölcüde dint bir nitelik kazanmis bulunan, özellikle 
Yahudilerin kullandigi bir ba§hk olarak degerlendirilmektedir 169 . 

23. TEFiLLIN: 

Tefillin, deriden yapilmis ve yassi deri seritlerle birbirine tutturulmus 
siyah renkte iki kare kutucuktan olusur. Iclerinde par§ömen üzerine el yazmasi 


13 Yafindan bir gün almi§ her Yahudi erkegi ve 12 yafindan bir gün almi§ her Yahudi geng 
kizi Bar/Bat-Mitzva telakki edilir. Bu ya§a gelen her Yahudi geng artik dini yükümlülüklerini 
yerine getirmekle yükümlüdür. 

168 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 281-282. 

169 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 283-284. 
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olarak, Tora'dan dort ayri bölümü iceren dorder rulo bulunur. Bu 
pargömenlerin icerdigi Tora bölümleri gunlardir: 

1. §ema (Tesniye, VI/4-9) Tann'nin tek oldugunu bildirir. 

2. Vehaya (Tesniye, XI/13-21) Tora'nin ögretilerini uygulayan kigiye 
Tann'nin yardim elini uzatacagini; buyruklarina kargi cikanlan da 
cezalandiracagini ifade eder. 

3. Kades (Qikig, XIII/1-10) Her Yahudinin, Misir'da esaretten kurtulugunu 
daima hatirlamasi gerektigini belirtir. 

4. Vehaya (Qiki§, XIII/1 1-16) Misir'dan cikisin ve Tann ögretilerinin 
cocuklanna aktarmanin her Yahudi icin bir zorunluluk oldugunu ifade eder. 

Tefillin kutulanndan "Tefillin gel Rog" denileni baga baglanir ki, icinde 
dort bölme bulunur. Her bölmeye yukarida zikrettigimiz dort Tora bölümünün 
her biri yerlegtirilir. "Tefillin gel Yad" denilen ikinci kutu ise sol pazu üzerine 
baglanir. Bunun bir tek bölmesi vardir. Bu bölmeye de dort pargömen birlikte 
sarilarak, tek rulo halinde yerlegtirilir. 

"Tefillin §el Ros" denilen bas tefillinin iki yan yüzeyine Ibranice'deki "§in" 
harfi basilmistir ve bu tefillin ba§a "Dalet" harfini andiran bir dügümle baglanir. 
"Tefillin §el Yad" denilen el tefillininin dügüm §ekli ise "Yod" harfi §eklindedir. 
Bu üg harfin bile§imi de (§-D-Y) "§aday" (Kudret-Tann) sözcügünü olusturur. 
Bu harfler aym zamanda "§omer Dlatot Yitsrael" (Israil Kapilannin Koruyucusu) 
sözlerinin ba§ harfleridir 170 . 

Yahudilikte tefillin sadece hafta igi günlerinde takilir. Sebt ve bayram 
günlerinde tefillin takilmaz. Yahudilikte bir erkegin Yahudi dinine bagliligini 
ispat etmesi igin iki kamt gerekmektedir. Bunlardan biri Berit (Sünnet), özel, 
ki§isel ve kahcidir. Berit, erkekte hayati boyunca yer edecek bedensel bir i§aret, 
bir akit belirtisidir. Ikincisi ise Tefillin'dir. Bu da, Berit'in aksine, di§tan 
görülebilen ve iyice belirgin bir isarettir ki, Tann'ya bagliligin kamtidir. 

El Tefillin'i sol kola ve tam duygularin merkezi olan kalbe dönük olarak 
takilmakta, ikinci Tefillin ise dü§üncenin merkezi olan ba§a takilmaktadir. 
Böylece, dikkat ba§a, kalbe ve ele cekilerek, kisinin dü§üncesiyle, hisleriyle ve 
eylemleriyle kendini Tann'ya adamasi gerektigi vurgulanmaktadir. 

Tefillin'in önce ele, sonra ba§a takilmasimn sembolik anlami ise §u 
gekilde aciklanmaktadir: "Kisi, Tann buyruklanni, fazlaca sorup düsünmeden 
önce yerine getirmeli sonra da anlamaya calismahdir" 171 . 


170 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 286. 

171 Yahudilikte Kavram ve Degerler, s. 288-290. 
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Günümüzde Yahudi toplumunda Tefillin, aile reislerinin ve yeti§kin 
erkeklerin evlerde veya sinagoglardaki sabah dualari sirasinda, Tora'daki 
"Onlari i§aret olarak elinin üstüne baglayacaksin ve onlar, gözlerinin arasinda 
alnina bag olacaktir " 172 emri geregince uyguladiklari dinï bir yükümlülüktür. 


172 Tesniye, VI/8. 
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HULEFA-i rA§IDÏN DÖNEMi EGITIM VE ÖGRETIM 
FAALÏYETLERÏNE GENEL BiR BAKI§ ( II ) 
(EGiTÏM-ÖGRETiM KURUMLARI VE METODLARI) 


Dr. M. Bahaüddin VAROL 


ABSTRACT 

A GENERAL VIEW ON THE EDUCATIONAL AND TEACHING 
ACTIVITIES OF THE RIGHTEOUS CALIPHS’ PERIOD (II) 

(Educational-Teaching Institutions and Their Methods) 

The period of righteous caliphs is verg important in the historg of Islam 
because of the reason that comes after the death of the prophet. This period 
has been a resource and enlightened the following periods in terms of 
educational and teaching activities. In this research, educational and teaching 
activities have been evaluated from the aspect of institutions and methods, and 
the issue has been explained with different examples. 


Hulefa-i Ra§idïn dönemi, Hz.Peygamber önderliginde olusturulan Islam 
toplumunun, onun irtihalinden sonra izledigi seyir ve degi§menin ba§ladigi 
dönem olarak büyük öneme sahiptir. Bu nedenle ilk dönemlere ait yapilan 
ara§tirmalarda hep bu dönemden örneklendirme yolu tercih edilmi§tir. Bu 
acidan Islam’in topluma sunulmasi ve yeni prensiplerin müslüman halk 
arasinda yerle§tirilmesi icin Hz.Peygamber döneminde uygulamaya konulan 
egitim ve ögretim faaliyetlerinin bu dönemdeki seyri de oldukca önemli bir yere 
sahiptir. Bu itibarla Hulefa-i Ra§idin dönemindeki egitim ve ögretim 
faaliyetleriyle ilgili olarak yaptigimiz ara§tirmamn ilk bölümü olan “Egitim- 
Ögretimi Yapilan Ilim Dallari ve Ilim Merkezleri” konusu dergimizin gecen 


* Selguk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi Islam Tarihi Anabilim Dali Ara§tirma.Görevlisi. 
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sayisinda yayinlanmisti. Konunun bütünlük arzetmesi acismdan bu 
aragtirmamizda da aym döneme ait egitim-ögretim kurumlari ile gerek bu 
kurumlarda gerekse bu kurumlar diginda uygulanan egitim-ögretim metodlari 
üzerinde durmayi amacladik. Bu konuda yapacagimiz tespitler kanaatimizce, 
egitim ve ögretim tarihine i§ik tutacagi gibi o dönem ve sonrasinda ortaya 
cikan fikri ve siyasï tefrikalarin nedenleri acismdan da önemli fikirler verecektir. 

1- Egitim ve ögretim kurumlari 
a - Evler: 

Egitim ve ögretim sürecinde, egitim kurumlarinin büyük bir öneme sahip 
oldugu tartisilmaz bir gercektir. Zira, insana bir takim yeni dügünce ve davranig 
kazandirma hareketi olan egitimin, belli kurumlar eliyle ve bir plan-program 
dahilinde verilmesi egitimin basansi ile dogru orantilidir. Egitim olgusunun gok 
az bulundugu Arap cahiliye toplumunda egitim kurumlarinin ortaya gikmasi, 
en basit gekliyle Hz.Peygamber'in Islam'i tebligi ile ba§lami§tir. 

Mekke toplumunda, büyük bir degigim teklifiyle ortaya konan Islamï 
tebligin, ilk yillarda kücük capli olarak sürdürülmesi gerekiyordu. 
Hz.Peygamber, bu cercevede sürdürülen calismanin organize edilebilmesi, yeni 
dine giren insanlann egitim ve idaresinin yapilabilmesi icin bir irtibat 
merkezine, bir egitim ocagina ihtiyag oldugunu biliyordu. Bu amagla 
müslümanlarin ibadetlerini yapacaklari, yeni nazil olan Kur'an ayetlerini ve 
yeni emirleri ögrenip, bizzat kendi uygulamalarini ta'lim edecekleri bir yer 
olarak, ilk müslümanlardan olan Erkam b. Ebi'l-Erkam'in evini merkez olarak 
segmisti . 1 I§te Islam egitim silsilesi igerisinde ortaya gikan ilk kurum "ev" 
olmustur. Hz.Peygamber, "Daru'l-Erkam" ismiyle o dönemlerden baslayip daha 
sonralari gok önemli bir vazifeyi yerine getiren bu evde yeni inzal olan vahiyleri 
müslümanlara ögretiyor, yapilacak i§ler orada görüsülüyor ve neticeye 
baglamyordu. Mekke döneminin sikintih ve getin günleri göz önüne ahnacak 
olursa buranin, bir egitim ve siyasï-idarï karar merkezi olarak sahip oldugu 
fonksiyonun önemi daha iyi anla§ilmi§ olacaktir. Ileride egitim ve ögretime 
agilacak olan mescid ve medreselerin temeli burada atilmis ve ikisinin ïfa ettigi 
görevi o dönemde Daru'l-Erkam tek basina ifa etmistir . 2 

Islam egitim tarihi igerisinde gerek Hz.Peygamber döneminde gerekse 
Hulefa-i Rasidïn döneminde, bir kurum olarak gördügümüz "evler"in giki§ 
noktasi i§te burasidir. Evlerde sürdürülen egitim ve ögretim faaliyeti, Medine 

1 ibn Hacer, Muhammed b. Ali el-Askalani, el-Isabe fï Temyïzi’s-Sahabe, Bsyrut, 1328, I / 28; 

Ibn Sa’d, et-Tabakatü’l-Kübra, Beyrut, 1957, III / 242; Ayrica bkz: Ahmet Önkal, Rasülullah'in 
islam'a DavetMetodu, Konya 1983, s.79. 

2 Ahmet Önkal, Rasülullah'in Islam'a Davet Metodu, s. 80-81. 
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döneminde ve Hz.Peygamber'in vefatindan sonraki dönemde de devam 
etmistir. Hz.Peygamber, Daru'l-Erkam'a ilave olarak Mekke'deki kendi evinde 
oturur ve etrafina toplanan müslümanlara irsad ve teblig vazifesini yerine 
getirirdi. 3 Habbab b. Eret'in bir evde Saïd b. Zeyd b. Amr ve Fatima bintü'1- 
Hattab'a Kur'an-i Kerim ögrettigi, Hz.Ömer'in meshur müslüman olma olayi ile 
ilgili oldugu icin malumdur. 4 Yine Hz.Peygamber Mekke'den Medïne'ye hicret 
ederken ugramis oldugu Kuba'da Külsüm b. Hidm'in evinde kalmigtir. Halkla 
olan irtibatini ve onlarin egitimini ise "Beytü'l-‘Uzzab" yani "bekarlar evi" diye 
isimlendirilen Sa'd b. Heyseme'nin evinde sürdürmügtür. Gerek isminden 
gerekse Hz.Peygamber'in ziyaretcileri kabul icin oraya ugramasindan bu evin 
böylesi faaliyetlere mahal oldugu anlagilmaktadir. Aym sekilde Mekke 
döneminde iken müslümanlar ibadetlerini rahatca yapabilmek icin bazi evlerde 
hususi mescidler olu§turmu§lardi. Mekkelilerin baskilan neticesinde Kabe'de 
namaz kilamayan müslümanlar, bu §ekilde bazi evleri mescid haline getirerek 
bu baskilardan kurtulmaya calismislardi 5 Evlerin bir egitim merkezi olarak 
kullanildigini Medine’de de görmekteyiz. Muallim sahabilerden biri olan Mus'ab 
b. Umeyr, ögretmenlik görevi icin gönderildigi Medïne'ye vardigi zaman, Es'ad 
b. Zürare'nin evine indigini önceki makalemizde ifade etmigtik. 6 Iste Mus'ab b. 
Umeyr ögretim vazifesini bu evde yürüttügü gibi, Ensardan muhtelif §ahislann 
evlerini de dola§iyordu. Buralarda müslüman olanlara Kur'an okutuyor ve 
Islam'in esaslarini ögretiyor, müslüman olmayanlari ise Islam'a davet ediyordu. 7 
Yine, tasradan gelen heyetlerin agirlanmi§ oldugu Remle bintü'l-Haris'in evini 
de burada zikredebiliriz. Hz.Peygamber bu evde, di§andan gelen o insanlara 
Islam'in ilk prensiplerini ögretmi§ ve onlara tebligde bulunmustur. 8 

Islam'in ilk dönemlerinde büyük öneme haiz olan evler, daha sonraki 
dönemlerde fonksiyonunu büyük ölcüde kaybetmi§tir. Cünkü evler, bir takim 
zarüretler neticesinde bu sekilde egitim yeri olarak kullamlmistir. Mekke 
döneminin cetin ve zorlu §artlan göz önüne ahndiginda egitimin evlerde 
yapilma zarüreti daha iyi anlasilmis olacaktir. Hicretten itibaren ortaya cikan 
"Mescid", müslümanlar tarafindan yegane bir egitim yeri olarak kabul 
edildiginden bu konuda görev yapan evlere ragbet azalmistir. Burada §unu 
ifade etmek yerinde olacaktir. Islam'in ilk ortaya ciktigi dönemden ba§layarak 
Medine'de devlet hüviyeti kazanmasina kadar gegen süre igerisinde evlerin icra 


3 Ahmet Qe lebi, islam’da Egitim Ögretim Tarihi, Qev: Ali Yardim, Istanbul, 1983, s.59. 

4 ibn Hi§am, Ebü Muhammed Abdülmelik, es-Siratü'n-Nebeviyye, Misir, 1936, 1 / 368. 

5 M.Hamidullah, islam Müesseselerine Giri§, Qevi.Süreyya Sirma, Ist. 1992, s. 51-53. 

6 Ibn Hi§am, es-Sira, 11/81. 

7 ibn Sa'd, III/ 118. 

8 ibrahim Canan,Kütüb-ü Sitte Muhtasari Tercüme ve §erhi, Ankara.1988, 1/ 438-439. 
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ettigi görev ve Medtne site devletinin kurulmasindaki payi büyük olmustur. 
Nitekim bir egitim kurumu olarak evler, icra ettigi fonksiyonunu tamamen 
kaybetmemig, bu görevi kendisinden gok daha iyi yerine getirecek olan 
mescidlere birakmigtir. 

Konu ile ilgili bazi rivayetlerde Hz.Peygamber döneminden baglayip 
Hulefa-i Ragidin döneminde de görevine devam eden Medine'deki "Daru'1- 
Kurra"dan bahsedilmektedir. 9 Daru'l-Kurra hakkinda direkt bilgi veren 
rivayetlerin olmayisi, bu kurum hakkindaki sorularimiza net ve kesin cevaplar 
bulmamizi engellemektedir. Bazi rivayetlerde dolayli olarak Daru’l-Kurra’ dan 
bahsedilirken, diger bazi rivayetlerin de satiraralanndan birtakim bilgiler elde 
etmekteyiz. Daru'l-Kurra ifadesinin gegtigi rivayetlerin birinde, Abdullah b. 
Ümmü Mektüm hakkinda bilgi verilirken: "Bedir harbinden az sonra Medtne'ye 
geldi, Daru'l-Kurra'ya indi..." denilmektedir. 10 Diger bir rivayette ise, "Mahreme 
b. Nevfel'in evi Daru'l-Kurra idi" seklinde bilgi verilmektedir. 11 Bu konuda daha 
agik bilgi veren bir diger rivayet ise söyledir: "Sabit b. Esleme el-Bünani 
anlatiyor. Biz Enes b. Malik'in yaninda idik. Ders halkasinda bulunanlann 
önünde bir vesika yazarak (onlara hitaben): "Ey Kurra toplulugu.J §ahit olun" 
dedi. Ben bu hitabi yadirgayarak: "Ey Ebü Hamza! Ke§ke bize isimlerimizle 
hitap etseydiniz" dedim. Enes b. Malik: "Size kurra diye hitap etmemde bir 
sakinca yok. Ben size Hz.Peygamber'in sagliginda kurra diye isimlendirdigimiz 
kardeslerimizden bahsedeyim de dinleyin: Onlar yetmis kadardi. Gece oldugu 
vakit Medine'deki muallimlerine gidiyorlar, sabah oluncaya kadar bütün gece 
ders yaparlardi. Sabah olunca da kendisinde güg ve kuvvet olanlar su ve odun 
getirir, parasi olanlar da birlegip bir koyun satin alirlar ve yemek üzere 
hazirlarlardi. Bu da Hz.Peygamber'in hücrelerine yakin bir yerde cereyan 
ederdi” diye cevap vermistir. 12 Bütün bu rivayetlerden anlasildigma gore 
Daru'l-Kurra, Kur'an egitim ve ögretimine tahsis edilmis bir ev idi. Bir gece 
egitimini andiran bu müessesede, müstakil bir muallim nezaretinde egitim 
yapildigi ve sabahlara kadar egitimin devam ettigi anlasilmaktadir. Ilim 
sahiplerinin evlerinin birer egitim ve ögretim merkezi olduguna isaret eden 
diger bir rivayet ise Ubade b.Samit'ten gelmektedir.Rivayetin konumuzla ilgili 
bölümü söyledir: "Hz.Peygamber müslümanlarin durumu ile mesgul olurdu. 
Öyle ki, Medïne'ye bir muhacir geldigi zaman onu bizden birine teslim eder, o 
da kendisine Kur'an ögretirdi. Bir gün Rasülullah bana birisini teslim etti. Ben 
onu evimde misafir ederek onu evimde banndirdim. Ak§am yemeklerini 


9 el-Kettara, Abdülhayy, et-Teratïbü’l-idariyye, Beyrut Tarihsiz,I/56. 

10 ibn Sa'd, IV/ 205. 

11 Ibn Abdi’l-Berr, el-Istiab Fi Ma’rifeti’l-Ashab, Misir, Tarihsiz, II / 259,260. 

12 Ibn Hanbel, el-Müsned, Bsyrut, Tarihsiz, III / 137. 
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beraber yedikten sonra ona Kur'an okuturdum. O kisi, Kur’an ögrenme isi 
bitince ailesinin yanina dönmügtü ." 13 

Rivayetlerde ifade edildigi gibi, Hz.Peygamber döneminden itibaren, bir 
egitim ve ögretim merkezi olarak kullanilan evler, diger egitim kurumlannin - 
mescid, suffa gibi- ortaya cikmasina ragmen fonksiyonunu tamamen 
kaybetmemigtir. Hulefa-i Ragidin döneminde de devam eden bu hareket bir 
gok insanin müslüman olmasina, müslümanlann ise dinlerini ögrenmesine 
vesile olmustur. Bir gok sahabï ögrenme ve ögretme mesuliyeti gergevesinde 
bilmediklerini ögrenmek, bildiklerini de baskalanna ögretmek gayreti ve arzusu 
igerisinde olmuslardir. Bu konuda onlarin en gok kullandiklari yer ise 
muhakkak ki evler olmustur. Daha sonraki dönemlerde ise aym fonksiyona 
sahip degisik egitim kurumlannin ortaya gikmasiyla evler, yabancilara kar§i 
mahremlik özelligi nedeniyle de büyük ölgüde özelligini kaybetmis ancak yine 
de fonksiyonunu devam ettirmistir . 14 

b - Mescid : 

Mescid, Hz.Peygamber'in Islam'i teblig görevi gergevesinde uygulamis 
oldugu Islami egitimin en önemli kurumlarindan biridir. Mekke döneminde 
egitim ve ögretim baski ve zulüm altinda bir gok imkansizliklar igerisinde 
evlerde sürdürülüyordu. Asil itibariyle evler toplu halde ibadet ve toplu halde 
egitime müsait yerler degildi. Kendilerine izin verilenler dismdakilerin girmesine 
kapali olmasi ve kendilerine has bir mahremiyete sahip olmalari nedeniyle 
evler sadece zarüret halinde, ibadet ve egitim yeri olarak kullamlabilmesi uygun 
görülen yerler olarak kabul edilmistir . 15 

Hz.Peygamber, Islam'in her §eyden önce bir dinï-siyasï merkeze ihtiyaci 
oldugunu biliyordu. Ancak, Mekke dönemindeki baski Hz.Peygamber'in bu 
ihtiyaci karsilamasma firsat vermemisti. Islam tebligi hicretle özgürlügüne 
kavusur kavusmaz, Hz.Peygamber daha henüz Kuba'da iken, bizzat kendi 
önderliginde ve kendisi de galisarak bir mescid in§a ettirmisti . 16 Iste, Islam 
Tarihi igerisinde gok önemli fonksiyonlara sahip olan mescidin ilk kez müstakil 
bir bina olarak yapilmasi burada olmustur. 

Hz.Peygamber’in Kuba’da kaldigi kisa süre igerisinde hemen bir mescid 
in§a ettirmesi, yine onun Medïne'ye vardiginda ilk is olarak bir mescid in§a 


13 ibn Sa'd, III/ 621. 

14 Ahmet Qelebi, s.58,59. 

15 Ahmet Qelebi, s.59. 

16 ibn Hi§am, 11/138; Ibn Kesir, es-Siratü'n-Nebeviyye, Misir, 1964, 11/250; el-Belazürï, Ahmed b. 
Yahya, Fütühu’l-Büldan, Beyrut, 1957, s.8,9. 
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ettirmesi, 17 onun mescide ne kadar büyük önem verdigini ve bu noktadaki 
hassasiyetini ortaya koymasi acismdan önemlidir. "Mesddü’n-Nebï" adiyla 
maruf olan bu mescid, Islam egitim tarihinde gok önemli bir kurum olarak 
fonksiyonunu bu güne kadar devam ettirmigtir. Mesdd-i Nebï yapi itibariyle, 
ibadetlerin yapildigi bölüm, suffa bölümü ve Hz.Peygamber'in hanimlarimn 
kalacagi kügük odaciklardan olusan üg bölümden meydana gelmekteydi. 18 
Hz.Peygamber'in sagliginda, Mesdd-i Nebï'den ayn olarak Medine’de dokuz 
mescidin daha bulundugu rivayet edilmektedir. 19 Bunlardan ayn olarak - 
Medine’ye uzak bir mesafede bulunmakla birlikte- cuma namazlarimn da 
kihndigi bir mesdd olan "Cuvasa" mesddinden bahsedilmesi, mescid sayisinin 
o günkü ihtiyaca cevap verecek sayida oldugunu ortaya koymaktadir. 20 

Hz.Peygamber tarafindan yapilmalan tesvik edilen ve kisa sürede sayilari 
gogalan mescidler, müslümanlar igin sadece bir ibadet mahalli degildi. O 
dönemden basliyarak gok daha sonraki dönemlere kadar mescidin ibadet 
mahalli olmamn yaninda, diger bir gok görevleri ïfa ettigini görmekteyiz. Bu 
konudaki rivayetlere dayanarak, mescidin o dönemde yerine getirdigi görevleri 
özetleyecek olursak, 1- Müslümanlarin toplanti yeri, 2- Kültür merkezi, 3- 
Devlet idare merkezi, 4-Mahkeme salonu, 5-Ordu karargahi, 6-Hastahane, 7- 
Hapishane, 8- Misafirhane, 9- Merasim ve spor salonu ve en önemli olarak da 
egitim ve ögretim müessesesi görevidir. 21 

Hz.Peygamber zamaninda ve ondan sonraki dönemlerde mescidin bir 
egitim ve ögretim müessesesi olarak kullanildigini gösteren bir gok örnek 
mevcuttur. Yukanda bahsetmis oldugumuz Kuba mescidi, Hz.Peygamber'in 
zaman zaman gidip egitime istirak ettigi bir yerdir. 22 Medine'de Mescid-i 
Nebï'nin bir bölümü olan "Suffa" egitim ve ögretim konusunda daha büyük 
hizmetler ïfa etmesi yönüyle dikkat gekicidir. 23 Ancak Suffanin bu durumu 
mescidlerin egitime ait fonksiyonunu ortadan kaldirmamistir. Hz.Peygamber 
mescidde oturur, Ashab'i da onun etrafini gepegevre sararak ondan istifade 
etmenin yollanni ararlardi. Bu konudaki bir rivayet söyledir: "Bir gün 


17 ibn Sa'd, 1/239. 

18 Ibn Kesir, 11/292 vd; M.Hamidullah, Islam Peygamberi, Qev: M.Said Mutlu, SalihTug, 
istanbul, 1969, 1 / 75. 

19 M.Hamidullah, Islam Peygamberi, I / 77. 

20 M.Hamidullah, islam Müesseselerine Giri§, s. 61-62. 

21 Geni§ bilgi igin bkz.: Ahmet Onkal, Asr-i Saadette Mescidin Onemi ve Yaptigi Görevler, 
Diyanet Dergisi, 1983, XIX-3/49-50; A.Önkal, Rasülüllah'in islam'a Davet Metodu, s. 245-249; 
Cahit Baltaci, islam Medeniyetinde Cami, M.Ü.i.F.D., sayi: 3, 1985, s. 225 vd.; Abdurrahman 
en-Nehelavi, et-Terbiyetü'l-islamiyye ve Esalibiha, §am 1979, s. 119 vd. 

22 Ahmet Qelebi, s. 98. 

23 ibn Kesir, 11/313,314. 
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Hz.Peygamber Mesdd-i Nebi'de oturuyor idi. Sahabïler de etrafinda idiler. Üc 
kigi cikageldi. Ikisi Hz.Peygamber'e yaklagarak selam verdi ve durdu. Biri 
dönüp gitti. Ayakta duran iki kigiden biri, orada gördügü bir bogluga, digeri ise 
arka tarafa oturdu. Hz.Peygamber söyleyeceklerini bitirdikten sonra, bu üg 
adamin durumunu oradakilere izah etmisti. 24 

Hz.Peygamber'in ögretiminden sonra, sahabenin kendi arasinda oturup, 
ilimleri müzakere ettiklerini, Enes b. Malik göyle ifade eder: "Sabah namazini 
kildiktan sonra sahabe, kendi aralarinda otururlar, Kur'an-i Kerim okur ve 
Hz.Peygamber'in sünnetlerini takrir ederlerdi. 25 Cabir b. Semüre'nin gu 
haberinde ise, Hz.Peygamber'in mescidde olusturdugu ilim meclislerinde 
sahabenin de konusma hakki oldugunu anhyoruz: "Allah Rasülünün meclisinde 
yüz defadan fazla bulundum. Ashab onun huzurunda siir okurlar, birbirlerine 
cahiliye islerini anlatirlardi. O susar, bazen de onlarla birlikte gülümserdi. 26 

Hz.Peygamber'in bu gekilde mescidlerde uyguladigi egitimden ayn, 
tasradaki egitim faaliyetlerini de yönetmesi söz konusudur. Zira, etrafa 
gönderilen muallimler oradaki insanlarin egitim ve ögretimleriyle mesgul 
olmuslardir. Bulunduklari yerin mescidinde, halka dïni ilimleri ögretmisler ve 
uygulamalanna da yardimci olmuslardir. 27 Hz.Peygamber'den sonra, 
Hz.Ebübekir'le baslayan Hulefa-i Rasidïn döneminde, diger bir gok konuda 
oldugu gibi mescidlerdeki egitim uygulamasi da aynen devam etmistir. Basta, 
Hz.Peygamber'in Medine'deki ilim merkezi haline getirdigi mescid olmak üzere, 
fethedilen yerler dahil kurulan bütün mescid ve camiler egitim ve ögretimle 
ilgili rollerini canli bir gekilde devam ettirmiglerdir. 28 Mescidler, hicri 4. asirda 
medreselerin kurulmaya baglamasindan sonra bile aym hizmeti sürdürmügler 
ve bu yönü ile de degerlerini korumuglardir. Hulefa-i Ragidin’in hepsi 
Hz.Peygamber'in sünnetine uyarak fethettikleri beldelere ilk ig olarak bir cami 
inga etmiglerdir. Nitekim, Hz.Ömer'in fethedilen memleketlerin valilerine, 
mesela Basra Valisi Ebü Müsa el-Eg'arï'ye: "Cuma namazi igin bir mescid, 
kabileler igin de ayn ayn mescidler yaptirmasim ve cuma günü herkesin cuma 
mescidinde toplanmalarini istemesini" bildirdigi, aym emrin benzerlerini Küfe 
Valisi Sa'd b. Ebi Vakkas'a ve Misir Valisi Amr b. el-As'a da gönderdigi rivayet 
edilmigtir. 29 Hicretin 13. senesinde §am'in kalesi olan Dimegk, Amr b. el-As, 


24 Buhari, Salat, 84. 

25 Ksttanï, 11/221. 

26 Tirmizï, Edeb, 70; ibn Hanbel, V / 91. 

27 Ra§it Öymen -Mehmet Dag, islam Egitim Tarihi, Ankara 1974, s.73. 

28 Hz.Peygamber Mescid-i Nebt'nin ilim merkezi haline gelmesini tavsiye ve te§vik ederek §öyle 
buyurmuftur: "Bir kimse benim §u mescidime hayri ögrenmek veya ögretmek igin gelirse, o 
Allah yolunda cihad eden kimse derecesindedir." ibn Mace, Mukaddime, 82. 

29 Ahmet Qelebi, s. 98. 
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§urahbil b. Hasene, Kays b. Hubeyre, Ubeyde b. el-Cerrah ve Halid b. Velïd 
gibi meghur komutanlar tarafindan fethedilince ilk ig bir mescid yeri tesbit 
etmek olmugtu. Ancak mescidin binasi daha sonra yapilmis ve halen "Umeyye 
Camii" olarak maruf ve mevcuttur . 30 Aym gekilde yeni kurulan ve birer ilim 
merkezleri haline gelen Basra ve Küfe'de yapilan camiler de aym amaca 
yönelik olarak faaliyetlerini uzun yillar devam ettirmiglerdir. Misir'in fethinden 
sonra Amr b. el-As tarafindan inga edilen "el-Camiu'l-Atïk"de uzun yillar egitim 
ve ögretimin merkezi olmugtur . 31 Yeni inga edilen mescidlerin yanisira, mevcut 
mescidlerin genigletilmesi ve fethedilen topraklarda kullanilmaz hale gelen 
kiliselerin de mescidlere cevrilmesi geklinde mescid yapimi devam etmig ve tüm 
Islam topraklarina samil olmak üzere mescidsiz bir mahal birakilmamistir . 32 

Hulefa-i Ragidin döneminde fetihlerin artmasina paralel olarak, her 
beldede yapilan camiler tasradaki Islam egitiminin en önemli kurumu 
durumundadir. Zira, yeni fethedilen bu bölgelere gönderilen muallim sahabiler, 
Mekke ve Medïne’de oldugu gibi, mescidleri birer egitim ocagi haline 
getirmigler ve halkin ögretimiyle burada meggul olmuglardir. Bu konudaki bir 
gok örnekleri bir önceki makalemizde zikrettigimiz igin burada tekrar 
etmeyecegiz. Ancak su kadar var ki, hicrf III. asirda Bagdat'ta otuzbin, daha 
sonralari ise, Misir'da onikibin veya sekizbin kadar mescid bulundugu 33 
§eklindeki rivayetler göz önüne ahnacak olursa ve her mescidin bir mektep 
özelligine sahip oldugu dü§ünülürse, egitim ve ögretimin ne derece yaygin bir 
hal aldigi gok agik bir gekilde görülecektir. 

c - Suffa : 

Hz.Peygamber'in hicretten hemen sonra Medtne'de inga ettigi Mescid-i 
Nebï, namazlarin kihnmasi igin bir salon, mektep vazifesi gören kapali bir 
mahal ve Hz.Peygamber'in hanimlarimn kalacagi bir kag kügük odadan 
meydana gelen üg bölümden olugmaktaydi . 34 Igte, Mescid-i Nebi'nin kuzeyinde 
yer alan ve mektep vazifesi görmek üzere yapilan bu yere "Suffa " 35 burada 
kalan sahabilere de "Ehlü's-Suffa" veya "Ashabu's-Suffa" denilmigtir . 36 

Hulefa-i Ragidïn dönemindeki egitim ve ögretim kurumlanni 
inceledigimiz bu bölümde, ügüncü olarak ele aldigimiz Suffa da büyük öneme 


30 Hasen Ibrahim Hasen, Tarihu’l-islam, Kahire,1964, I / 525. 

31 H. ibrahim Hasen, I / 524. 

32 Geni§ bilgi igin bkz.: Ahmet Önkal-Nebi Bozkurt, "Mescid", T.D.V.LA., Ist. 1993, VII / 49-50. 

33 Ahmet Qelebi, s. 98 ; R.Öymen, Islam Egitim Tarihi, s. 73-74. 

34 M.Hamidullah, Islam Peygamberi, II / 75. 

35 Yaküt el-Hamevt, Mücemü'l-Büldan, Beyrut.Tarihsiz, III / 402; Buraya kapali bir mahal 
oldugu igin gölgelik anlamina gelen "zulle" de denmigtir. ibn Sa'd, I / 305. 

36 Kettanï, I / 40-45; Bunlara "Edyafül-islam" da denilmigtir. Ibn Hanbel, 11/515. 
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sahiptir. Zira, önceki kurumlarin aksine, sadece ve sadece egitim ve ögretim 
amciyla acilan bu kurum, sahip oldugu özellik itibariyle Islam'in ilk üniversitesi 
durumundadir . 37 Ayrica yatili ve gündüzlü olmasimn yanisira, parasiz olmasi ve 
burada kalanlarin umumiyetle fakir ve yoksul kimseler olmalari da dikkati 
cekmektedir . 38 

Suffa ögrencileri kendilerini ilme adami§ ki§ilerdi. Islam'i iyi anlayip diger 
insanlara anlatmaya hazirlanan bu kimseler Hz.Peygamber'in hususi iltifatina 
mazhar olmu§lardi. Suffa'da kalan sahabilerin bütün yeme, icme ve diger 
ihtiyaclari Hz.Peygamber tarafindan kar§ilanirdi . 39 Kendisine gelen sadaka ve 
hediyeleri buradaki insanlara sarfeder, kendisi bir sey almaz, ancak hediye ise 
bir miktar alir ve yerdi . 40 Bazen Hz.Peygamber ak§am oldugu zaman onlari 
cagirir, sahabeden durumu müsait olanlara muhtelif gruplar halinde taksim 
eder, bir kismini da kendi yaninda alikor 41 ve ev sahibi sahabilere §öyle derdi: 
"Iki ki§ilik yemegi olan, Suffa'da bulunanlardan bir ücüncüyü, dort ki§ilik 
yiyecegi bulunan bir be§incisini, be§ ki§ilik yiyecegi olan ise bir altincisim 
götürsün " 42 

Hz.Peygamber, müslümanlann ilk egitim ve ögretim müessesesi olan 
Suffa'da bizzat görev yapiyordu. Buradaki sahabiler, Kur'an okur ve onu 
aralannda müzakere ederlerdi. Zaman zaman bütün bir geceyi ilim tahsili ile 
gecirdikleri de olurdu. Buharï'de kaydedilen bir rivayete gore Hz.Peygamber, 
ashabinin Kur'an’i, Abdullah b. Mes'üd, Salim, Muaz b. Cebel ve Übey b. 
Ka'b'dan ögrenmelerini istemi§ ve bu sahabileri de hoca olarak 
görevlendirmi§ti . 43 Ubade b. Samit de Suffa'ya Kur'an ve yazi ögreten bir 
muallim idi. O bu derslerle ilgili bir hatirasim §öyle nakleder. "Ben Ehl-i 
Suffa'dan bazilarina Kur'an ve okuma-yazma ögretirdim. Onlardan birisi bana 
bir yay hediye etmi§ti. Kendi kendime, kiymetli bir mal degildir, ben bununla 
Allah yolunda ok atarim dedim. Fakat yine de Rasülüllah'a gidip durumu 
arzetmek istedim. Ona: "Ya Rasülallah, yazi ve Kur'an ögrettigim kimselerden 
birisi bana bir yay hediye etti. Bu kiymetli bir mal degildir. Ben onunla Allah 


37 M.Hamidullah, Islam Peygamberi, II / 75. 

38 Kettanï, 1/40-48. Rivayetlere gore iglerinde bir gömlek veya düzgün bir elbiseye sahip olan pek 
yoktu. Bir kismi bacaklarini yansina kadar, bir kismi da topuklanna kadar örten pegtemala 
benzer bir örtü baglarlardi. Buhari, Salat, 58. 

39 Ibn Kesïr, Ebül-Fida’ Ismail, el-Bidaye ve’n-Nihaye, Beyrut, Tarihsiz., VI / 120-121. 

40 Ibn Sa'd, 1/388. 

41 Ibn Sa'd, I / 255. 

42 Buhari, Mevakitü's-Salat, 42; "O gün, Hz.Ebübekir üg, Hz.Peygamber kendisi ise on ki§i 
misafir etmifti". Diger örnekler igin bkz: ibn Abdi'l-Berr,el-istiab, IV/588; ibn Hanbel, 
1/429,430; ibn Hacer, Tezibü’t-Tehzib, Beyrut, 1325, III/475. 

43 Buhari, Fedailü'l-Kur'an, 8. 





166 


HULEFA-I RA§iDIN DÖNEMI EÖTTiM VE ÖGRETIM FAALIYETLERI 


yolunda ok atanm...(Buna ne dersiniz?)" diye sordum. Rasülüllah: "Eger 
boynuna ategten bir halka takmayi arzu edersen kabul et" buyurdular ." 44 Aym 
gekilde Übey b. Ka'b ve Abdullah b. Haris'in kendilerine sunulan hediyeleri 
reddedip almamalan, Hz.Peygamber'in bu konudaki tenbihlerinin bir 
sonucuydu 45 

Yukarida isimlerini zikrettigimiz sahabilerin yaninda, Suffa'da ögretmenlik 
yapan bazi alim sahabtleri de göylece siralayabiliriz.Abdullah b. Satd b. As, 
Muallim Mirdas, Cübeyr b. Hayyeti's-Sakafi, Ebü Müsa el-Es'ari, Ebu'd-Derda, 
Ebü Ubeyde b. Cerrah, Halid b. Satd b. As, Amr b. Satd b. As, Sa'd b. Ubade, 
Hz. Osman, Eban b. Satd b. As, Amr b. Hazm, A'la b. Hadramt, Useyd b. 
Hudayr, Rafi' b. Malik, Mus'ab b. Umeyr ve Münzir b. Amr . 46 

Suffa Mektebinde muallim sahabtler nezaretinde genei olarak Islamt 
ilimler ögretiliyordu. Bunun disinda müslümanlara okuma ve yazma, hesap, 
miras taksimi, beden sagligi, astronomi, ilm-i neseb ve lügat ögrenmelerini de 
tavsiye eden Hz.Peygamber, spor olarak da, ata binmelerini, yüzmelerini ve 
nigan ta'limini yapmalarini istemistir . 47 

Suffa'da yetisen alim sahabtler, Islam toplumunda gok önemli bir yere 
sahip olmuglar, Islam'in egitim ve ögretimi konusunda gok önemli vazifeler tfa 
etmislerdir. Hz.Peygamber burada egitim gören sahabenin zaman zaman 
sorularla seviyesini tesbit eder ve tasra kabilelerinden gelen istekler 
dogrultusunda Islamt egitimi yapmak üzere bunlar arasindan liyakatli olanlari 
gönderirdi. Bunun yaninda, Medtnedeki insanlann ve misafirlerin egitiminde 
de bizzat Suffa'da yetisen alimler görev ahyorlardi . 48 Burada yetisen bütün 
sahabenin hayatlarina bakildigi zaman görülecegi gibi, bu insanlar gerek 
Hz.Peygamber'in sagliginda gerekse onun irtihalinden sonra, gesitli bölgelere 
gitmisler oralara yerle§mi§ler ve hayatlannin sonlarina kadar Islamin 
ögretilmesine gah§mi§lardir. Hulefa-i Rasidtn döneminde Islam topraklarinin 
gok geni§lemi§ olmasi ve buna paralel olarak, gogalan Islam toplumuyla birlikte 
yeni müslüman olan insanlari egitim ve ögretimi konusu karsisinda, Suffa'da 
yetisen alim sahabilerin görmüs olduklari hizmet ve sahip olduklari fonksiyon 
göz önüne ahnacak olursa , Suffa'nin önemi Hz.Peygamber'in buranin 


44 Ebü Davüd, Buyü', 37; Ibn Hanbel, V / 315. 

45 Ibn Mace, Ticaret, 8; Ibn Sa'd, VI / 305. 

46 Geni§ bilgi igin bkz: Mustafa Baktir, Suffa Ashabi, Istanbul,1984, s:50 vd.; Ibrahim 
Canan,Kütüb-ü Sitte Muhtasari, I/450.vd; Dogu§tan Günümüze Büyük islam Tarihi, 
istanbul,1986, 1 / 293 vd. 

47 M. Hamidullah, islam Peygambsri, II / 81. 

48 Mustafa Baktir, s.43-46. 
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desteklenmesi konusunda kargilagügi zorluklar ve cektigi sikintilarin boga 
gitmediginin gok acik bir ifadesi oldugu görülecektir. 

Suffa Mektebinin Hz.Peygamber'den sonraki dönemine ait seyri 
hakkinda tarih ve hadis kaynaklannda herhangi bir rivayete rastliyamadik. 
Suffa'nin Hulefa-i Ragidïn döneminde sahip oldugu fonksiyon hakkinda bilgi 
bulamamis olmamiz, bu konuyu burada ele almamiza bir engel te§kil 
etmemistir. Zira, Hz.Peygamber'in sagliginda iken gok önemle üzerinde 
durdugu, ashabinin da ona istirak ederek ilgilendigi ve Islam toplumunda gok 
önemli bir yere sahip olan Suffa'nin, Hulefa-i Rasidïn döneminde de 
fonksiyonuna devam ettigi tahmin edilebilir. Hulefa-i Rasidïn döneminde Suffa 
ile ilgili rivayetlerin olmamasinin bizce bazi sebepleri vardir. Ilk olarak, Suffa' da 
egitim gören sahabenin orada bulunmasinin en önemli sebeplerinden birisi 
Hz.Peygamber'le beraber olmalari idi. Zira, Onunla beraber yasiyorlar, Kur'an-i 
ve hadisi ondan dinliyorlardi. Hz.Peygamber'in vefatiyla bu insanlari oraya 
baglayan en önemli gey ortadan kalkmigti. Bununla beraber fethedilen 
bölgelerdeki yeni müslüman olan insanlarin egitimi nedeniyle, sahip olduklari 
ilmi onlara aktarma zarüreti karsismda, orada yetisen bütün sahabïler gevre 
merkezler dagilmiglardi. Bu nedenle, Medïne'de sahabe sayisi azalmis, 
dolayisiyla Suffa' da kalan insanlarin sayisi da azalmis, hatta bitmi§, buna 
paralel olarak da Suffa da varligini ve fonksiyonunu büyük ölgüde yitirmistir. 
Bundan ayn olarak, zikredebilecegimiz bir diger sebep de §udur. Hz Ebübekir'le 
baglayan Hulefa-i Rasidïn döneminde fetihler ve sinirlann genislemesinin tabii 
bir sonucu olarak sosyal hayat seviyesi yükselmis, insanlar maddi bakimdan 
daha iyi konumlara gelmislerdir. Medïne'de nüfusun azalmasini da buna 
katarsak, Suffa'da kalacak fakir ve evsiz insan kalmamis, dolayisiyla burasi da 
bir misafirhane gibi bir vazife görerek asil görevini bitirmigtir. 

Aynca, fonksiyonunu kaybetmig olmasi ve özelligini yitirmig olmasi 
nedeniyle, Hz.Ömer ve Hz.Osman zamaninda, Mescid-i Nebi'de yapilan 
genigletme galigmalarinda Suffa'nin yikilip mescide dahil edilmesi de 
muhtemeldir . 49 Ancak, Hz. Ömer'in Ümmü Gülsüm'le evlenme meselesi ortaya 
gikinca, Hz. Ali’nin meseleyi, Abbas, Akïl ve Hz.Hasan'la, burada istigare 
ettigini bildiren rivayet dikkate alininca suffa’nin varligini daha sonralari da 
devam ettirdigi anlagilmaktadir . 50 


49 Mescidin Gsniflstilmesi Konusunda bkz: Said Ramazan el-Buti, Fikhu's-Sire, Beyrut, 1972, 
s. 202, 203. 

50 Mustafa Baktir, s. 47 (Yazar bu rivayeti Ebü Nuaym, Hilye, II/34'den nakletmektedir.) 
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d - Küttab: 

Hz.Peygamber döneminden ba§layip daha sonraki dönemlerde de 
devam eden diger bir egitim kurumu da "Küttab" dir. Küttab'lar daha gok 
gocuklar igin bir yazi ögretim müessesesi olarak kendisini göstermektedir . 51 
Hz.Peygamber zamaninda Küttab'larin varligini bize haber veren agik bir 
rivayet yoktur. Ancak, bazi rivayetler vardir ki, dolayli olarak Küttab'larin 
varligina isaret etmektedir. 

Muhammed Hamidullah bu konuda: "Hz.Peygamber Suffa"nin yetersiz 
oldugunu görünce, Medine'nin cesitli mahallelerinde ilk veya hazirlik okullari 
diyebilecegimiz mektepler agti ." 52 diyerek, Küttab'larin bizzat Hz.Peygamber 
tarafindan agildigim ifade etmektedir. Ahmet Celebi ise, okuma yazma 
ögrenimi yapan bu Küttab'larin gok az yayilmis olmasina ragmen Islam'in 
ortaya gikmasindan önce de var oldugunu ileri sürmektedir . 53 Küttab'larin 
varligina delil saydigimiz rivayetlerden birisi, Anbese b. Enbar'dan gelmektedir. 
O §öyle demektedir: "Abdullah b. Omer biz Küttab'da talebe iken bize ugrar 
selam verirdi .” 54 Diger bir rivayette ise, Hz. Ai§e: "Biz Ramazan ayim bize ihya 
etmeleri igin Küttab'tan gocuklar alirdik" demektedir . 55 Yine Hz.Peygamber'in 
zevcelerinden biri olan Ümmü Seleme, bir defasinda, Küttab muallimlerinin 
birisine haber salarak ondan, mektebinin ögrencilerinden bir kagini yün atmak 
ve bükmek igin kendisine yardimci göndermesini istemistir . 56 

Bu rivayetler, aslinda Küttab'larin Hz.Peygamber zamaninda agildigina 
veya egitim yaptigina agik bir delil degildir. Ancak Küttab'lar Hulefa-i Rasidïn 
dönemi boyunca egitim ve ögretime devam eden bir kurumdur. Bu fikrimizi 
destekleyen bir rivayet söyledir: "Ebübekir, Omer, Osman ve Ali devrinde 
muallimler yazi silme hususunda nasil yaparlardi sorusuna Enes §öyle cevap 
vermisti: "Her terbiyecinin, iginde bez ve kaftan yikanan bir kabi vardi. Her 
gocuk sira ile bir gün temiz su getirir, o kaba dökerdi. Tahtalanni onunla 
silerlerdi. Sonra yere bir gukur agarlar, o suyu oraya dökerlerdi " 57 

Ahmet Celebi Küttab'larin, Okuma yazma ögretimi yapan Küttab'lar ve 
Kur'an ve Islam dini esaslari egitimi yapan Küttab'lar olmak üzere iki ayri 


51 R.Öymen, islam Egitim Tarihi,s.65. 

52 M. Hamidullah, islam Peygambsri, II / 77; kr§.: A.Onkal,Rasülüllah'in islam'a Davet 
Metodu,s.251 

53 Ahmet Qelebi, s.33. 

54 ibrahim Canan, I / 440-441. 

55 ibrahim Canan, 1/441. 

56 Ahmet Qelebi,s.39. 

57 Kettanf, 11/294,295. 
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mektep olarak hizmet gördüklerini ifade etmektedir . 58 Iki Küttab'in arasini 
ayirmadan, yazi ögretilen ve Kur'an tedrïs edilen Küttab olarak ifade eden 
Ahmet Emin ve Philip K.Hitti'yi tenkit eden Ahmet Celebi, bu iki Küttab'in ayn 
ayri mektepler oldugunu delilleriyle ortaya koymaya cahsmistir . 59 

Islam'in ilk dönemlerinde okuma ve yazma ögretimi ile müslüman 
olmayanlarin ugrastigi ve bu uygulamanin askerï fetihler sona erinceye ve 
müslümanlar ögretim islerini kendileri yapincaya kadar devam ettigi ifade 
edilmektedir . 60 Bu tezin dogru olma ihtimali göz önüne ahnacak olursa 
yukarida ifade ettigimiz Ahmet Celebi'nin iki Küttab'in arasini ayirmasinin 
sebebi daha acik bir gekilde ortaya cikmaktadir. Zira bu durum hem okuma ve 
yazma, hem de Kur'an ve Islam dini esaslannin ögretildigi Küttab'lann aym 
yerler oldugunu ortaya cikaracak ve ilk devirlerde Kur'an ve Islam'in, 
müslüman olmayan mevla ve zimmïler tarafindan ögretildigi geklinde bir 
iddiayi da peginde getirecektir ki, bu mümkün degildir. Kanaatimizce yazi 
ögretilen yer anlamina gelen Küttab yada mektep kelimesinin anlami daha 
sonralan bu anlamim kaybederek daha genis bir uygulama alani bulmug, 
Kur'an ve Islam dini esaslannin ögretildigi kurulu§lara da Küttab yada mektep 
denmis olmasi ihtimali daha tutarli bir görüs olarak görünmektedir. 

Goldziher, Dinler ve Ahlak Ansiklopedisi'nde kaleme aldigi, 
"Müslümanlarda Ilk Ögretim" konulu makalesinde, bu Küttab'lann gok erken 
devirlerde, yani Islam'in ilk yillannda ortaya ciktigim savunmustur . 61 Ancak, 
Kur'an egitiminin belli bir birikimle olabilecegini ve herkesin bu egitimi 
vermesinin mümkün olamayacagim ileri süren Ahmet Celebi ise bu Küttab'lann 
Islam'in ilk yillannda degil de daha sonra yani Hulefa-i Ra§idin döneminde 
ortaya giktigini ileri sürmüstür . 62 

Ortaya giki§i gerek Hz.Peygamber döneminde gerekse Hulefa-i Ra§idin 
döneminde olsun Küttab'lar, cocuklara Kur'an egitimi ve Islam dini esaslannin 
ögretilmesi konusunda önemli görevler ïfa etmistir. Hatta bu mektepler sadece 
cocuklar icin degil büyükler icin de hizmet görmüstür. Bu konuda hikaye türü 
bir rivayet §öyledir: "Hz.Ömer cölde yaptigi bir gezi sirasinda rasgeldigi bir 
bedevïye: "Kur'an'i iyi okuyabiliyor musun ?" diye sorar. Bedevï: "Evet" der. 
Hz.Ömer: "Öyleyse Ümmü'l-Kur'an'i Oku!" der. Bedevï ise: "Ben kizlanna 
yeti§emiyorum, anasi ile nasil ba§ edeyim" der. Bu cevap üzerine Fatiha 


58 Ahmet Qelebi, s.38. 

59 Ahmet Qelebi, s. 35-38. 

60 R.Öymen, s.67. 

61 Ahmet Qelebi, s.39 (Yazar bu bilgiyi Ancyclopedia of Religions and Ethics, V/199 'dan nakien 
vermektedir.) 

62 Ahmet Qelebi, s.40. 
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suresini ana zanneden bedevïnin hig bir sey bilmedigini gören Hz.Ömer onu 
bir Küttab'a teslim eder ." 63 

Sonuc olarak ifade etmek gerekirse, Kur'an ve temel Islamï bilgilerin 
ögretildigi Küttab'lar, okuma ve yazma egitimi yapan Küttab'lardan daha sonra 
ortaya cikmistir. Ilk dönemlerde cocuklara dinï bilgiler, cesitli yerlerde 
olugturulan meclisler ve özellikle de ana baba tarafindan verilirdi. O dönemde 
cocuklann, sükünet ve temizligini bozar endigesi ile camilerde egitimi uygun 
görülmemisti. Ancak buna ragmen Küttab, özel yerlerde oldugu kadar cami 
veya ona bitigik yerlerde de hizmet vermeye devam etmigtir. Islam topraklarinin 
geli§mesine paralel olarak, Küttab'lann sayilannin da arttigi muhakkaktir. Öyle 
ki, her köyde dahi bir mektep bulunmus, egitim ve ögretim burada devam 
etmigtir . 64 

2- Egitim ve Ögretim Metodlan 

Hulefa-i Ra§idin döneminde uygulanan egitim ve ögretim metodlanni ele 
alirken -önceki konularda oldugu gibi- uygulamayi Hz.Peygamber döneminden 
ba§latmak durumundayiz. Zira, bir gok konuda oldugu gibi o dönemde 
uygulanan metodlar genellikle Hz.Peygamber döneminin bir uzantisi 
görünümündedir. Ortaya giki§ itibariyle, bu dönemde egitim ve ögretimde 
uygulanan metodlan, ferdi egitim, ilim meclisleri ve ilim halkalari olarak üg 
bölümde ele almamiz mümkündür. 

Ferdi egitim, özellikle Hz.Peygamber tarafindan uygulanmis olan bir 
metoddur. Zira, bir problemle kar§ila§an müslümanlar, meseleyi 
Hz.Peygamber'e arzetmis ve onun cevabiyla problemini halletmistir. 
Hz.Peygamber garsida, pazarda, evde, mescidde, her nerede olursa olsun 
gerek müslümanlarin gerekse Islam'i ögrenmek isteyen müsriklerin ferdt ihtiyag 
ve sorularina cevap vermis ve onlara gerekli egitimi uygulamistir. Bu konudaki 
bir gok örnegi hem Islam Tarihi kaynaklarinda, hem de hadis kaynaklarinda 
görmemiz mümkündür . 65 

a- Ilim Meclisleri: 

Hz.Muhammed'in peygamberliginden itibaren söz konusu ilim 
meclislerini görmemiz mümkündür. Daru'l-Erkam'da devam eden egitim ve ilk 
müslümanlarin Hz.Peygamber'in etrafinda toplanip yeni nazil olan Kur'an 


63 R.Öymen, islamiyette Ögretim ve Egitim Hareketleri,A.Ü.I.F.D.,XI 1963,s.67,(Yazar bu bilgiyi 
el-Ehvani, et-Terbiye fi'l-Islam'dan nakien vermektedir.) 

64 Ziya Kazici, Ana Hatlari Ile islam Egitim Tarihi, ist. 1983, s. 22-23. 

65 Geni§ bilgi igin bkz.: Abdullah Özbek, Bir Egitimci Olarak Hz.Muhammed, Konya , 1991, 
s.123 vd. 
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ayetlerini ögrenmeleri ile vahiy katiplerinin bu yeni ayetleri yazmalan ilk 
dönemlerdeki ilim meclislerine verebilecegimiz örneklerdendir . 66 

Medtne döneminde ise, yer ve zamana bagli olmaksizin, müslümanlar sik 
sik bir araya gelerek Kur'an ve Hadis ögrenimini devam ettirmiglerdir. Burada 
dikkatimizi ceken bir husus, mescidlerin ingasindan sonra, bu tür meclislerin 
daha gok, namazdan önce ve sonra olmak üzere mescidlerde olusturulmus 
olmasidir. Bir defasinda Hz.Peygamber mescide girdi ve burada iki ayri grubun 
oldugunu gördü. Grubun biri ibadetle, digeri ise ilimle mesgul idi. 
Hz.Peygamber bunu görünce: "Her ikisi de iyi yapiyorlar, su kadari var ki, 
Allah'a dua eden kimselerin isteklerinin kabul edilmesi tamamen Allah'a aittir. 
Halbuki digerleri ilim sahibi olurlar ve cehaleti kovarlar. Bana gelince, ben 
ancak bir muallim olarak gönderildim" diyerek ilimle mesgul olan kimselerin 
arasina girip oturmustur . 67 

Diger bir rivayette Muaviye b. Ebï Sufyan bir gün mescide girdiginde 
orada bir grubun toplanmis oldugunu görür. Sebebini sordugunda ise onlarin 
farz namazini kildiklanni, arkasindan bir kissacinin hikayeler anlattigini, o 
bitince Hz.Peygamber'in sünnetini müzakere ettiklerini ögrenir. Bunun üzerine 
Muaviye: "Hz.Peygamber'le sohbeti olanlardan benim kadar az rivayeti olan 
yoktur" diye baslayip göyle devam eder : "Bir gün Hz.Peygamber'le beraber 
idim. Mescide girdi. Orada oturmus bir grup vardi. Nigin oturuyorsunuz diye 
sordu. "Farz namazi kildiktan sonra Allah'in kitabini ve Rasülünün sünnetini 
müzakere igin oturduk dediler . 68 

Genei olarak ifade etmek gerekirse, ilk Islam toplumunun fertleri olan 
ashab, gogu zaman namazdan sonra Hz.Peygamber'in etrafinda halka seklinde 
oturarak onun sözlerini ve ögütlerini dikkatle dinlemisler, onun ilminden 
istifade etmenin yollanni aramislardir. Kur'an-i Kerim'i ve Islamï esaslan 
genellikle bu gekilde ögrenmislerdir. Enes b. Malik'in: "Sahabe sabah namazini 
kildiktan sonra halkalar seklinde oturur, Kur'an okur, dinï farizalari ve 
sünnetleri ögrenirlerdi...” seklindeki ifadesi bu meclislerin usül ve fonksiyonunu 
ifade etmektedir . 69 Cabir b. Semure'nin daha önce zikretmis oldugumuz 
rivayetinden de, Hz.Peygamber'in meclislerinde Kur'an ve Islam dini esaslan 
disinda konulara da yer verildigi ve bu meclislerde sahabenin de konusma 
hakkina sahip oldugu anlasilmaktadir . 70 


66 Hüseyin Algül, Islam Tarihi, 11/180 vd. 

67 Kettanï, 11/219,220; M.Hamidullah, Islam Peygamberi, II / 78. 

68 Neysabüri, el-Müstedrek, Beyrut, Tarihsiz, 1/94. 

69 Kettanï, 11/217,218. 

70 Ibn Hanbel, V / 91; Tirmizï, Edeb 70. 
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Hz.Peygamber'in meclislerinde dikkati ceken diger bir konu da edeb 
egitimidir. Ashab bu meclislerde sadece temel Islamï bilgileri degil aym 
zamanda konugma adabini da ögrenmiglerdir. Ayrica, Hz.Peygamber'in tatbike 
koydugu bu tür bir egitim ve ögretime de ilk defa gahit olmuglardir. Bu 
konudaki rivayetlere gore, Hz.Peygamber liderliginde olusan bu tür ilim 
meclislerinde vakar ve ciddiyet hakimdi. Hz.Peygamber kendisi konuguyorken 
sahabe dinler, diger birisi konuguyorken ise sözünü kesmezdi. Konugurken 
yavas yavag konugur ve önemli konulari üc kez tekrar ederdi . 71 Kargisindaki 
insanlarin durumlarini dikkate alarak, onlarin anlayabilecegi bir gekilde 
konugurdu . 72 Bazen kendisi ortaya bir konu agar, sahabïlerin o konudaki 
bilgisini ölgerdi. Böylece aym zamanda konu üzerine dikkatlerini gekerek 
söylediklerini iyice anlamalanna zemin hazirlamis olurdu . 73 Hz.Peygamber'i 
iyice görmek ve konusmalanni anlamak igin sahabe, kendisine bir kürsï 
yapmislar, o da bu kürsiden onlara hitap etmistir. Daha sonraki dönemlerde de 
bu adet devam etmi§ ve konusmaci devamli olarak kürsï üzerinden hitap 
etmistir . 74 Bu ilim meclislerinde hazir bulunan sahabïler, söylenenleri sadece 
dinlemekle kalmazlar, meclisin hemen akabinde dinledikleri konulari iyice 
ögreninceye kadar müzakere ederlerdi . 75 

I§te, bizzat Hz.Peygamber tarafindan uygulamaya konulan bu metod, o 
dönem insaninin, yani sahabenin yetismesinde büyük rol oynamistir. Bu 
metod altinda yetisen sahabe de ögretiminde aym metodu takip etmistir. 
Hz.Peygamber'in irtihalinden sonra, Hulefa-i Rasidïn döneminde de ilim 
meclisleri özellik ve muhteva olarak aynen devam etmi§ ve müslümanlann 
egitiminde büyük rol oynamistir. 

Hulefa-i Rasidïn dönemindeki ilim meclislerinde de daha önceki 
dönemde oldugu gibi tayin edilen kesin bir gün veya belli bir zaman yoktur. 
Ancak, sahabïler Hz.Peygamber'in tavsiye ve emrine uyarak özellikle sabah 
namazindan sonra bu meclisleri olusturmus ve devam ettirmislerdir . 76 Daha 
önce bir gok örnegini zikrettigimiz alim sahabïler, Islam topraklannin gesitli 
bölgelerinde görev alarak bizzat egitim ve ögretime istirak etmislerdir. Bu 
merkezlerde yürütülen egitim, genellikle mescidlerde olusturulan ilim 
meclislerinde olmustur. Cabir b. Abdillah Medïne mescidinde muntazam 
dersler vermistir. Aym gekilde Übey b. Ka'b, Ebü Hureyre, Muaz b. Cebel tefsir 


71 Buhari, Ilim 32; Buhari, Menakib 168. 

72 Abdullah Özbek, Bir Egitimci Olarak Hz.Muhammed, s.131. 

73 Buhari, Ilim 12. 

74 Kettani, 1/97-99. 

75 Ksttani, II/ 221. 

76 ibn Hanbel, I / 154; Kettani, 11/222,236. 
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ve hadis dersleri veren sahabïlerdendir. yukaridaki satirlarda mescidlerde 
olusturulan ilim meclisleri ve ders veren alim sahabïler hakkinda bir gok örnek 
zikrettigimiz icin burada aym örnekleri tekrar etmeyecegiz. Sonuc olarak ifade 
etmek gerekirse, Hulefa-i Rasidïn döneminde müslümanlar, Hz.Peygamber 
döneminde uygulanan metodu aynen devam ettirmisler, kendileri nasil 
yetigmig ise o gekilde yetistirmeye gayret göstermislerdir. Egitim olarak dtnï 
ilimlerin ögrenilmesi yaninda, metod olarak da bu usulü yerlestirmisler ve o 
gekilde devam ettirmiglerdir. Hatta günümüzde bile aym metod camilerimizde 
devam etmektedir. Bu da bize gösteriyor ki, Hz.Peygamber'le baglayan 
müslümanlarin bilgilendirilmesi, egitilmesi olayinda ilim meclisleri, o günden bu 
güne kadar varligini sürdürmüg ve müslümanlara Islam'in esaslannin 
ögretilmesindeki büyük rolünü devam ettirmigtir. 

b - Ilim Halkalan: 

Ilim halkalarini aslinda, bir tür ilim meclisi olarak kabul edebiliriz. Qünkü, 
ilim halkalan bagligi altinda zikredecegimiz konu da, egitim ve ögretimin 
sürdürüldügü meclisler olacaktir. Ancak, bizi, ilim meclisleriyle ilim halkalarini 
ayn ayri incelemeye iten bazi önemli farkliliklar vardir. Onceki konuda ifade 
ettigimiz gibi, ilim meclislerinin belli yer ve zamani yoktur. Müslümanlar gecede 
gündüzde, nerede ve ne zaman olursa olsun biraraya geldiklerinde ilmï 
konulari konugmuglar ve birbirlerinin bilgilerinden istifade ederek müzakerede 
bulunmuglardir. Diger taraftan ilim meclislerinde belli bir muallim de yoktur. O 
anda meclisde bulunanlarin icerisinde en alim olan kimseler muallim olarak 
görev yapmiglardir. Belli bir plan ve programa tabi olmayan bu meclisler, cikig 
itibariyle Hz.Peygamber zamaninda ve onun gözetiminde baglayip devam 
etmigtir. 

Ilim halkalan igin ise, daha sistemli, plank ve programli, belli bir 
muallimin idaresinde olugturulan ilim meclisleridir diyebiliriz. Bu özelliklere 
sahip olan ilim halkalan daha gok Hulefa-i Ragidïn döneminde görülmektedir. 
Bu itibarla Hulefa-i Ragidin döneminde, Hz.Peygamber dönemindeki ilim 
meclislerinin yanisira, ilim halkalan da müslümanlarin egitiminde önemli bir 
görev ifa etmigtir. 

Ilim halkalan, gekil itibariyle sira sira oturulan meclislerdir. 
Hz.Peygamber'in meclislerinde de sahabe, halka geklinde sirayla otururdu. Ebü 
Hureyre'den nakledilen bir habere gore, "Hz.Peygamber döneminde insanlar, 
ilim igin toplandiklan zaman, cahiliye döneminde oldugu gibi kangik bir gekilde 
degil de, düzenli ve arka arkaya otururlardi . 77 Yine aym gekilde, bu meclislerde 
halka halka oturulup Hz.Peygamber'in ilminden istifade edildigi rivayet 


77 Kettanï, 11/217. 
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edilmektedir. 78 Ilim halkalannda belli bir muallim, belli ögrencilere ders verirdi. 
Muhtelif camilerde ve muhtelif merkezlerde ilim halkalari olugturulmug, dïnï 
ilimlerin egitimi bu sekilde önemli bir yayilma göstermigtir. 

Süveyd b. Abdülazïz, Ebu'd-Derda’mn Dimegk mescidinde her gün 
sabah namazindan sonra baglayip ögle namazina kadar devam eden ders 
halkasindaki ögrencilere Kur'an ögrettigine dair verdigi bilgi göyledir: "Dimegk 
camiinde sabah namazindan sonra, kendisinden Kur'an ögrenmek igin 
talebeler Ebu'd-Derda'nin etrafinda tolanirdi. O, bunlan onar kigilik gruplar 
halinde ayinr ve baglarina birer bagkan tayin ederdi. Bu sekilde ders verdigi 
ögrencilerin sayisi 1600'lere kadar ulasmisti. 79 Aym gekilde Ibn Abbas 
Mekke'de, Ibn Mes'üd Küfe'de, Ebü Müsa el-Eg'arï Basra camiinde Kur'an ve 
tefsir egitimiyle me§gul olmu§lardir. 80 

Hulefa-i Ra§idtn döneminde ilim halkalannin gok yaygin bir gekilde 
oldugunu, daha sonraki dönemlerde de ilim halkalannin devam etmesinden 
cikarabiliriz. Bagdat'taki Mansur Camii ilim halkalanyla bir medrese gibi vazife 
görmüstür. Hatïb el-Bagdadï ve el-Kisaï burada ders veren alimlerdendir. Aym 
gekilde gair Ebu'l-Atahiyye de burada giirlerini yazdirmigtir. 81 §am Camii de 
aym gekilde ders halkalanyla dolu idi. H. 21. yilda inga edilen Amr Camii ise 
genigletilmig ve ilim halkalari igin uygun duruma getirilmigtir. Bu camiide 
devamli olarak kirk ders halkasindan bahsedilmigtir. 82 Amr Camiine bagli 
olarak sekiz zaviyeden bahsedilmektedir ki, Imam-i §afii'nin zaviyesi bunlarin 
en önemlisidir. Burada Imam-i §afii bizzat ders verdigi igin onun ismiyle 
amlmigtir. Ayrica Mecdiyye ve Sahibiyye zaviyeleri de yillarca gegitli alimlerin 
ders okuttugu yer olarak önemlerini muhafaza etmiglerdir. 83 

Görülüyor ki, genellikle mescidlerde olugturulan bu ilim halkalari Islam'in 
ilk devirlerinden itibaren, Islam egitiminin önemli bir metodu olmugtur. Cikig 
itibariyle Hz.Peygamber dönemine kadar sarkan bu metod, Küttab'lardaki 
gocuk egitiminin aksine, yüksek seviyede ders verilen yerler olarak kendisini 
göstermigtir. Buralarda dinï ilimlerin yaninda edebt bilimler, astronomi ve hatta 
tip dahi okutuldugu olmugtur. 84 

Sonug olarak ifade etmek gerekirse, insanlarin dünya va ahiret huzurunu 
yakalamalari ve insana yaragir bir hayati yagamalarim saglamayi amaglayan 


78 Kettanï, 11/217-218. 

79 Ahmed Emin, Duha’l-islam, Kahire, 1964, II / 96. 

80 Kettanï, II / 280. 

81 R.Öymen, islam Egitim Tarihi,s.75. 

82 R.Öymen, islam Egitim Tarihi,s.76. 

83 Ahmet Qelebi, s. 104-105. 

84 Ahmet Qelebi, s.107. 
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Islam, Hz.Peygamber’in egitim ve ögretimiyle topluma yerle§tirilmi§tir. Bu 
sürecin devami olan Hulefa-i Rasidïn dönemi ise bu egitim ve ögretim 
uygulamalarin aynen devam ettirildigi bir dönem özelligine sahiptir. Her ne 
kadar bu dönemdeki bazi fitne olaylari nedeniyle egitim ve ögretim konusu 
tarih kaynaklannda yeteri kadar yer almami§sa da bu uygulamalarin devam 
ettigini bazi rivayetlerin satir aralanndan cikarmaktayiz. Biz bu ara§tirmamizda 
az da olsa bu rivayetlerden yola cikarak Hulefa-i Ra§idïn dönemindeki egitim- 
ögretim kurumlari ile egitim-ögretim metodlari hakkinda bir fikir vermeyi 
amacladik. Bu vesile ile bu konulardaki ara§tirmalarin daha capli ve 
derinlemesine yapilmasimn gerektigi kanaatimizi de belirtmemiz yerinde 
olacaktir. Bu noktada yapilacak tespitler Hz.Peygamber’in terbiyesi altinda 
yeti§en ashabin ortaya koydugu uygulama ve faaliyetlerin belirlenmesine 
yardimci olacaktir. 
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“Bireysel Düzey” 


Yazan : Benjamin Beit HALLAHMi ue Michael ARGYLE 
Cev. : Dr. Adem Sahin 


ABSTRACT 

In this review, it will be looked at religiosity as an independent variable, 
assessing its effects on individual and social functioning. There are a number of 
clear expectations here. It is expected that religion would enhance well-being , 
otherwise it would have been unlikely to survive so long. So it will be asked 
whether religious people are happier, in better physical or mental health, and if 
they are,what psychological processes are involved. 


iNTiHAR 

Durkheim’e (1897) gore cagdas toplumda intihar, ya sosyal gruplarla 
bütünle§me eksikligi sebebiyle ‘bencil’ (egoistik) ya da endüstrüe§meden 
kaynaklanan hizli sosyal degi§me ve bireylerin toplum tarafindan denetim 
altina alinamamasi sebebiyle ‘anomik’tir. Hipotez §u sekildeydi: Roma katolik 
kilisesi müntesipleri protestanlara gore daha az oranda intihara te§ebbüs 
etmektedirler. Cünkü onlar, inanclan ve ibadetleri payla§mak suretiyle kiliseye 
daha güclü §ekilde baglanmaktadirlar. Buna kar§ihk protestanlar, dinin bireysel 


B.B. HALLAHMI ve M. ARGYLE’nin, The Psychology of Religious Behaviour, Belief and 
Experience (London and New York, 1997) isimli kitaplarinin 185-207 sayfalari arasinda 
bulunan The Effects of Religiosity, “individual Level” ba§likli bölümün son onbir sayfasmin 
tercümesidir. Kitabin bu bölümünün ilk oniki sayfasi, S. Ü. ilahiyat Fakültesi Dergisi’nin 
onuncu sayisinda yayinlanmiftir. 

Selguk Üniversitesi ilahiyat Fakültesi Din Psikolojisi Anabilim Dali Ara§tirma Görevlisi. 
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yorumuna önem vermektedirler. Gercekten de 19. yüzyilda Avrupa’daki Roma 
katolik ülkeler, digerlerine gore daha düsük intihar oranlarina sahiptiler. Biz de 
buna bagli olarak, özellikle müntesipleri sikica kenetlenmis mezheplerde 
cemaat üyelerinin diger insanlara gore intihara daha az tegebbüs edecekleri 
sonucunu cikarabiliriz. Bununla birlikte, Roma katolik bölgelerin, intihar 
olaylanni rapor etmede isteksiz olabilmeleri ve bu ülkelerde “bilinmeyen 
sebeplerle ölüm”, “aniden ölüm” vb. olaylannin daha gok olmasi sebebiyle, 
milletlerarasi karsilastirma yapmada problem vardir (Day, 1987). 

Intiharin istatistiksel dagilimi, bosanma orani, endüstrilesme düzeyi, refah 
ve sosyal istikrazsizliga bagli olarak degismektedir. Bir gok arastirma intihari, 
her ne kadar dinden etkilenseler de, bosanma orani ve sosyal sinifi 
karsilastirarak incelemistir. Bu yüzyil boyunca, dinï hayattaki dü§ü§ ve refah 
düzeyindeki yükselise paralel olarak bosanma oranlarinda büyük bir artis 
gözlenmistir. Stack (1991)’a gore, dinï hayat ve birlestirici aile degerlerindeki 
düsüs birbiriyle yakindan ili§kilidir ve her ikisi de intiharin sebeblerindendir. 

Dinï baglilik düzeyinin intihar oranlari ile negatif iliskisi tespit edilmistir. 
Comstock ve Partridge (1972), intihar edenler arasinda haftada bir veya daha 
sik kiliseye gidenlerin oraninin binde 0.45 iken, haftada bir defadan daha az 
gidenlerde 0.95 ve digerlerinde 2.1 oldugunu bulmustur. Kiliseye devam orani, 
bireyi intihara yol agan seylerden koruyan bir etkiye de sahip olabilir. 
Bainbridge (1989), 75 sehirden topladigi verileri kullanarak, kiliseye devam ve 
ihtihar oranlari arasinda iligki (-0.40) tesbit etmistir. Ancak O bu iliskinin, 
bosanma oranlarindaki farklilikla agiklanabilecegini de bulmustur. Niketim bazi 
arastirmalar, bosanma kontrol edildikten sonra negatif iliskiler tespit etmislerdir 
( Stack, 1983). Avrupa’da yapilan ilk galismalar, protestanlann bosanma 
oranlannin Katolik veya Yahudilerden iki veya üg kat fazla oldugunu 
bulmuslardi. Ancak protestanlarla digerleri arasindaki faklilik, bu yüzyil 
boyunca daralmistir. Pescosolido ve Georgianna (1989), 404 Amerikan sehrini 
karsilastirmislar ve intihar oranlannin katolikler ve Fundamentalist 
protestanlarda bir dereceye kadar dü§ük, buna karsilik Episcopalianlar, 
Lutheranlar ve diger ana Protestan akimlarinda yüksek oldugunu bulmuslardir. 
Bu sonuglar, ba§ka arastirmalarm bulgulariyla da desteklenmistir. Faupel ve 
arkadaslan (1987), Amerika’da 3108 vilayette yaptiklari galismada, bosanma 
oranlari ve ekonomik degiskenler kontrol edildikten sonra, intihar igin 0.08 
katolisizm bèta degeri bulmuslardir. 

Acaba, Durkheim’in öne sürdügü gibi dinin bahsedilen etkileri, 
birlegtiricilik agisindan agiklanabilir mi? Stark (1983), Amerika’da 214 yerlesim 
bölgesinde yaptigi arastirma neticesinde kilise cemaati olma ile intihar arasinda 
-0.36 düzeyinde korelasyon buldu. Intiharin aym zamanda sosyal bagliligin 
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dolayli bir belirtisi olan nüfusun degigme orani ile de iligkisi vardir. Fakat bu 
iligki dinin etkisini agklayamaz. 

Durkheim’in teorisinin, önemli inanc ve ritüelleri kapsamayan fakat 
cemaat destekli, yeni bir versiyonu öne sürüldü. Pescosolido ve Georgianna 
(1989), kiliseye devam sikligi ve kilise cemaatinden arkadagliklar acisindan 
birlegtiriciligi en fazla olarak bilinen kiliselerin üyelerinin intihar oranlannin 
digerlerine gore en dü§ük seviyede oldugunu buldular. Stack ve Wasserman 
(1992), 5726 denek üzerinde yaptiklan arastirmada, kiliseye daha fazla devam 
etme gibi faaliyetlere üyelerinin tegvik edildigi cemaatlerde ve grupla toplum 
arasinda gerginliklerin oldugu yerlerde, ki bu tür durumlarin cemaat destegini 
arttiracagi iddia edilmektedir, intihar oranlannin dü§ük oldugunu göstererek bu 
sonucu desteklediler.Fundamentalist gruplann üyeleri de birbirine baglidirlar ve 
gok düsük intihar oranlarina sahiptirler. Diger bir calismada Stack ve 
Arkadaslan (1994), dinin daha dü§ük düzeyde feminizme sebep oldugunun 
iddia edildigi bir modeli destekleyen bulgulara ulagtilar. Onlara gore din, 
kadinlari daha gok geleneksel egitici rollere yönlendirmekte ve neticede intihar 
onlar arasinda desteklenmemektedir.Bu arastirmalardan daha önce Stack 
(1991), Isveg örnekleminden elde edilen verileri kullanarak, aile bireyselciligi 
(galisan kadin, yüksek bosanma orani) ve dinï aktivitelerin birlikte düstügünü 
göstermisti. Bu durum, kolektif degerlerdeki dü§ü§e paralel olarak artan intihar 
oranlannin bir agiklamasiydi. 

Yukarda bahsedilen bulgulann, degisik dint inang sistemleri agisindan 
agiklanmasi mümkün görülmemektedir. Simpson ve Conklin (1989), 71 ülkeyi 
kapsayan uluslararasi bir galismada, intihar oranlanyla Hnstiyanlik arasinda bir 
iligkinin olmadigini fakat Islam’la -0.55 düzeyinde korelasyonun oldugunu 
buldu. Bunun Durkheim’in fikirleri dogrultusunda, kisa araliklarla ve ortaklasa 
yapilan ibadetlerin sagladigi siki sosyal bagliliktan kaynaklandigi öne sürüldü. 
Hinduizm ve Budizm, intihan yasaklamamaktadir ve Hinduizm, Durkheim’in 
“özgeci intihar” olarak isimlendirdigi bazi intihar olaylannin meydana 
gelmesinde bir faktördür. 

YARDIM, MERHAMET, DÜRÜSTLÜK ve FEDAKArLIK 

Dïni ögretiler, gogu zaman sevgi, affetme, baskalanna yardim etme, vb. 
fiilleri (en azindan kendi cemaatinden olanlan kar§i) agikga tesvik eder. 
Gergekten dïni ögretilerin tesviklerinin bu davranislann yapilmasinda bir etkisi 
var midir? Bununla birlikte, ilgili konuda muhtemelen negatif etkisi olan ba§ka 
ögretiler de vardir. Insanda temelde var olan kötülük potansiyeli hakkindaki 
inanglar,bir hipotez olarak ortaya atilmistir. Bu hipotez,daha ziyade insanin 
negatif ve acimasiz yönüyle belki irtib atl 1 and ir ïlab il ir . Mesela, Amerika’ daki 
Evangelik Hristiyanlar arasinda insan tabiatinin gergekten kötü ve negatif 
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unsurlar icerdigine inananlar vardir (Sorenson, 1981; Wrightsman 1974). 
Forbes ve arkada§lan (1971), Amerika’da tutucu kiliselere devam edenlerin 
liberal kiliselerin faaliyetlerine i§tirak edenlere gore arabalarini daha gok 
kilitleme egiliminde olduklanni gözlemislerdir. Bu durum, güvensizligin bir 
göstergesi olarak yorumlanmaktadir. Diger taraftan Bahr ve Martin (1983), 
kiliseye devam etmenin insanlara inanmayla, Ellison (1992) ise Afrika kökenli 
Amerikalilar arasinda dindarligin arkadaslikla iliskili oldugunu tesbit etmislerdir. 

Dindarlikla fedakarlik arasindaki iliskiyi ortaya gikarmanin yollarindan 
birisi de kisinin baskalanna kar§i ilgisinin iyi bir göstergesi olarak kabul edilen 
duygudasligi (empathy) ölgmektir. Watson ve ark. (1984), empatinin ig 
güdümlü dindarlikla 0.26 ve 0.31 düzeylerinde pozitif, di§ güdümlü dindarlikla 
negatif iligkisinin oldugunu tespit etmislerdir. Ba§ka arastirmalar da “sosyal ilgi” 
ve “insancillik” degerleriyle ilgili benzer sonuglar elde ettiler. Bununla birlikte 
Batson ve arkadaslan (1993), bu durumun ig güdümlü dindarlann sefkatli ve 
merhametli görünme isteginden kaynaklanabilecegini savunan görüsü 
reddettiler. Diger taraftan, yardimsever veya müsfik insanlann baskalan 
tarafindan nasil görüldügünü arastiran ba§ka galismalann pozitif bulgulari da 
yok degildir. Mesela, Clark ve Warner (1955), bu tür bir galisma yapmi§lar ve 
14 topluluk üyesinin 72 yardimsever hakkindaki kanaatlerini toplamislardir. 

Fedakarlik ve yardim hakkinda daha saglam delillere ulasmak igin 
davranissal bulgulara yönelmek durumundayiz. Para bagismda bulunma, 
fedakarlik ve yardim severligi ölgmek igin uygun bir davranistir. Bir Amerikan 
kamuoyu arastirmasi, kiliseye hig devam etmeyenlerin gelirlerinin % 0.8’ini 
ihtiyag sahiplerine yardim olarak verirken ayda bir veya iki defa kiliseye 
gidenlerin % 1,5, her hafta gidenlerin ise % 3,8’ini bagisladiklanm tespit 
etmistir. (Myers, 1992). Yine Hunsberger ve Platonow (1986), güglü ortadoks 
inanca sahip Kanadah ögrencilerin gelirlerinin % 10’unu yardim olarak ihtiyag 
sahiplerine verdiklerini saptamislardir. Bu durum, Kuzey Amerika kiliselerinin 
yardimlar konusundaki asm duyarlihgiyla agiklanabilir. Diger bir gösterge de 
bazi islerde gönüllü olarak galismaktir. Bir Amerikan kamuoyu arastirmasmin 
sonucuna gore “yüksek düzeyde ruhï bagliligi” olanlarin %46’si, fakirler, 
yaslilar ve bakima ihtiyaci olan ki§ilerle ilgili islerde gönüllü olarak gahstigini 
belirtirken “yüksek düzeyde bagliligi olmadigini” belirtenlerin ancak % 22’si, bu 
tür igleri yapügini bildirmislerdir (Myers, 1992). Hunsberger ve Platonow’un 
(1986) bulgulanna gore, inanglan güglü insanlar dïnï islerde daha iyi gahsirken, 
ig güdümlü dindarlar degisik güzel i§lere niyetlendiklerini ancak bunlarin 
gergeklesmedigini ifade etmislerdir. Kisilerin yaptiklanni söyledikleri iyi islerin 
gergekten olup olmadigi konusunda daha gok problem vardir. Bernt’e (1989) 
gore ig güdümlü dindarlik, ögrencilerin kampüste gönüllü olarak yapilan islere 
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ne kadar katilacaklari konusunda pozitif bir gösterge iken, dis güdümlü 
dindarlik negatif bir igarettir (predictor). Aragtirma, netice olarak ögrencilerin 
mezuniyetten sonra bang cemiyeti benzeri sivil organizasyonlara katilmak icin 
bagvuru yapip yapmadiklarini tahmin etmigtir. Buralarda gercekten bir geyler 
yapip yapmadiklan konusunda bir tahminde bulunmamistir. Ingiltere’de 
yardim faaliyetlerine katilan gönüllüler tarafindan din, faaliyetlere katilmada 
ana sebeplerden birisi olarak bildirilmi§tir (lynn and Smith,1991). 

Bu agamadan sonra, yardim davranisi ve din arasindaki ili§kiler hakkinda 
yapilmig olan ve deneysel yönü daha agirlikta olan arastirmalara yönelecegiz. 
Forbes ve arakadaglari (1971), kilise mensuplannin yabancilara yardim etme 
konusundaki istek düzeylerini belirlemek igin kamuya acik yerlere birakilan 
postalanmamig mektuplarin kullanildigi “kayip mektup” teknigini kullandilar. 
Onlar, üzerine pul yapigtirilmamig mektuplari bir Amerikan gehrindeki 25 
kilisenin yakinlanna biraktilar. Daha sonra yerlerine ulagan mektuplari 
saydiklannda, teolojik olarak daha tutucu olan kiliselerin mensuplannin 
yabancilara yardim konusunda daha az istekli olduklarini buldular. Yardim 
etmenin ig güdümlü dindarlikla pozitif, buna kargilik dig güdümlü dindarlikla 
negatif ili§kisinin oldugunu görmekteyiz. Benzer sonuclar, Bold (1982) 
tarafindan ögrencilerden kör ögrencilere kitap okuma veya bagka ögrencilere 
yardim etme gibi projelerle gerceklestirdigi deneylerde de bulunmustur. Batson 
ve arkada§lan (1993), icten kaynakli dindarlarin birilerine yardim ettiklerinde 
bunu gercekte yardim sever görünmek igin yaptiklanni iddia etmi§lerdir. 
Görünen o ki, ig güdümlü dindar, insanlann gergekten ihtiyag sahibi oldugu 
durumlarin yanisira, ihtiyacin olmadigi gok önemli olmayan durumlarda da 
devamli gekilde yardim etmektedir. Yani, ig güdümlü dindarlarin basit gekilde 
bagkalarina daha gok yardim ettigi ve davraniglan hakkindaki yorumlarda 
ortaya gikan benzer güphelerin bagka aragtirmalarda da ortaya giktigi iddia 
edilmektedir. 

Batson ve Gray (1981), deneklerin, yalniz bir kiza yardim etme 
durumunda olduklari deneysel bir ortam olugturdular. Ig güdümlü dindarlarin 
bu durumda istesin ya da istemesin ihtiyaci olan kiza yardim ettikleri ve aym 
zamanda kizin iyi oldugu konusunda emin olmak istedikleri gözlendi. Batson 
ve arkadaglan (1993), örneklemin yardim konusundaki davraniglannin 
aragtirilmasi igin, yardim faaliyetine katilacaklann belirlenecegi bir ön 
uygulama ortami olugturdular, ancak belirgin bir sonuca ulagamadilar. Bu 
konuda son olarak Batson ve Flory’nin (1990) bulgulanna yer verilecektir. 
Onlar, bazi insanlardan sikinti iginde olan kimselere yardim etmeleri igin 
gönüllü olmalarini istediler ve bu husustaki durumlarini tesbit etmek üzere boya 
yorumlama yoluyla kelime baglantisi kurma projektif testini uyguladilar. 
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Bulgulara gore, yüksek düzeyde ic güdümlüler övgü ve iyi nitelikler ifade eden 
kelimeleri kullanarak olumlu degerlendirmelerde bulunurlarken dü§ük düzeyde 
ic güdümlüler degerlendirmelerinde kötümserdirler. Bununla birlikte, 
deneklerin gok az bir kismi “hüzünlü, trajik” gibi kelimelerle baglantili 
dügünceler olugturmaya meyletmiglerdir. Bu bulgulardan hareketle, ic güdümlü 
dindarlann iyi görünmek istedikleri ve adalet ve dürüstlük soyut prensipleriyle 
motive olduklan söylenebilir. Biz bu sonuclarla ikna olmu§ degiliz ve burada 
önemli olan noktanin ig güdümlü dindarlikla yardim etme davranisi arasindaki 
iligkinin oldugunu düsünmekteyiz. Gönüllü denek, devamli zayifa yakin bir 
tahmin vasitasidir.Ig güdümlülügün empati ile de iliskisinin olduguna dair 
bulgu,onun magdur kimselerle ilgili endiselerden kaynaklandigmin bir delilidir. 

Besinci bölümde gördügümüz üzere dinï tecrübe, bireyi diger insanlara 
kar§i daha olumlu tutumlara ve onlara kar§i yardim hissine sevketmektedir. 
Ayrica ibadet, insanlari kendilerine kötülük yapanlari affetmeye 
yönlendirmektedir. Yukarda bahsi gegen arastirmalardan bazilari, kismen 
deneyseldirler ve sebep-sonug iliskisi baglaminda yorumlara imkan 
vermektedirler. Dindar bireylerin yaptigi özgeci (altmistic) fiillerin yam sira 
Bati’da orta simf kilise cemaatleri eskiden beri fakirler ve ihtiyag sahibi 
bedensel özürlülere yardim gibi degisik toplumsal faaliyetler göstermektedir. 
19. yüzyilda Ingiliz orta simf kilise cemaatleri, asagi simftaki insanlara yardim 
konusunda aktiflerdi. Onlarin faaliyetleri, galisan orta simf insanlara katkida bir 
arag olan pazar okulu egitiminin para ve yiyecek igecek gibi ihtiyaglanni 
kar§ilamayi da kapsamaktaydi. Amerika’da, devletin kimsesizler ve ihtiyag 
sahiplerine yardimimn simrli olmasi sebebiyle, fakir ve kimsesizlere yardim 
faaliyetleri önemlidir (Pargament ve Maton, basindan). Dinin, kendisini ermis 
birisi olarak görme gibi özgeci (altruistic) davramsin olagan di§i bazi 
örneklerinin ortaya gikmasindaki rolü burada belirtilmelidir. Bu davranis, 
inananlarin gok kügük bir kisminda görülmekle birlikte, bazi dinï yapilanmalar 
ve özel gruplar bu konuda dikkat gekmektedir. 

Birisinin hayatinda özgeci davramsin tam olarak tehlikeli olmaya 
ba§ladigi durumlarda ne olmaktadir? Oliner ve Oliner’in (1988) iddiasina gore, 
II. Dünya Savasi boyunca Avrupa’da kendi hayatlarim riske atarak Yahudi’leri 
koruyan ki§ilerin gergek özgeci davranislarmda dinï inang önemli bir motivdi. 
Bununla birlikte din, bu olaylarda tek saik degildi ve bir o kadar daha vakia 
vardi ki kurtanci pozisyonundaki insanlar, sadece seküler sebeplerle Yahudiler’i 
korumuslardi. 

Formal din egitiminin ahlakï gelisim üzerindeki etkisi nadiren 
arastinlmistir. Her ne kadar Dirks (1988), Kohlberg’in Ahlak gelisim evrelerini 
kullanarak gergeklestirdigi arastirmasmda, Evangelik din egitiminin daha dü§ük 




Dr. Adem §ahin 


183 


puanlara sevk ettigi yönünde bulgulara ulagsa da bircok aragtirma, okulda 
alinan din egitiminin özellikle ya§i büyük cocuklar üzerinde pozitif etkisinin 
oldugunu bulmugtur (Ornegin Kedem ve Cohen 1987). Bu durumun, a§ilmasi 
zor ahlakï cikmazlara dair tartismalann olmamasindan kaynaklandigi öne 
sürülmügtür. 

Dürüstlük ve günah i§lemeye karsi direnc, Hartshorne ve May (1928) 
tarafindan Chicago’da yasayan büyük bir cocuk örnekleminin katildigi 
calismada degigik türden üc sahtekarlik testi kullanilarak ara§tinldi. Bulgular, 
düzenli olarak kiliseye devam edenlerle digerleri arasinda bir farklilik 
olmadigini gösterdi. Amerikan üniversitelerinde yapilan bircok ara§tirma da 
dindarlik ve sahtekarlik arasinda bir ilginin olmadigini buldu. (Goldsen ve dig 
1960; Garfield ve dig. 1967). Fulkner ve De Jong’un bulgulann gore, 
Katoliklerden dindarliklari güclü olanlar yaptiklari sahtekarliklari daha fazla 
itiraf etmektedirler. Buradan §öyle bir sonuc cikanlabilir: Ya ki§iler dindarliklari 
arttikca sahtekarliga daha gok meyletmektedirler ya da yaptiklari sahtekarliklari 
itiraf etmede dürüst davranmaktadirlar. Yine Amerika’da yapilan bir diger 
arastirmada, üniversite ögrencileri dort farkli dindarlik grubuna ayrildilar ve 
kendilerine, sahtekarlik ve yardim davranislannda bulunabilecekleri ortamlar 
hazirlandi. Ancak sonugta, yaptiklari davranislarla dindarlik düzeyleri arasinda 
bir ili§ki bulunamadi. (Smith ve dig. 1975). 

CiNSEL DAVRANIS 

Bütün dinlerde seks, olmasi gerekenden daha fazla sinirlamalar getirilen 
bir dürtüdür. Cinsellik, ahlakilik ve bireyin benligini sinirlamasinin bir 
modelidir. Kinsey kamuoyu arastirmalari (Kinsey ve dig. 1948, 1953) gibi ilk 
dönem calismalarda ulasilan bulgular, dindar insanlann evlilik öncesi, evlilik 
di§i ve hatta evlilikte daha az seks iliskilerine kendilerini angaje ettiklerini 
göstermistir. O halde Bati’da görülen cinsiyet devriminden sonra durum ne 
haldedir? Janus ve Janus (1993), 2765 Amerikalidan olusan bir ömeklemle 
seks konusunda görüsmelerde bulunmus ve onlari, dindarlik düzeylerine gore 
dort gruba ayirarak bu konudaki düsünce ve tutumlanni Tablo 10.6 da 
vermistir. 
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Tablo 10.6 Amerika’da Din ve Seks 



(Jok Dindar 

Dindar 

Biraz Dindar 

Dindar Degil 

Qocuk aldirdim. 

18 

21 

27 

32 

Dogum kontrolü yapiyorum. 

61 

66 

65 

66 

Hayatimda (en az bir kere) evlilik 
di§i seks ilifkim oldu. 

31 

26 

36 

44 

Evlenmeden önce seks ili§kim oldu. 

71 

85 

98 

93 

Oral seks gok normal bir §eydir 

77 

84 

89 

94 

Cinsel yönden kendimi 
ortalamalann altinda veya durgun 
görüyomm. 

25 

22 

16 

15 



Protestanlar 

Katolikler 

Yahudiler 

Higbiri 

Daha önce goeuk aldirdim. 

32 

29 

11 

22 

Dogum kontrolü yapiyorum. 

64.5 

66.5 

69 

74 


Kaynak Jonus ve Jonus (1993) 


TablolO.ó’da da görüldügü üzere, her ne kadar degigik davramglarda 
farkliliklar göstermeleri ve bu farkliliklarin da cogunlukla kücük olmasina 
ragmen, gok dindar olanlar degigik türden seks aktivitelerini diger gruplara gore 
daha az yaptiklanni bildirmiglerdir. 

Evlilik Öncesi Dönemde Seks 

Evlilik öncesi cinsel deneyimler, bütün dinlerde tegvik edilmemis veya 
engellenmistir. Bununla birlikte Bati’da bu tür iligkiler oldukca yaygindir. Tablo 
10.6, “gok dindar”lann %71’inin, ki bu oldukga yüksek bir orandir, 
evlenmeden önce cinsel iligkide bulunduklanni göstermektedir. Beek ve 
arkada§lari (1991), 14-22 yag arasi Amerikan gengliginden bir örneklem 
olusturarak gergeklestirdikleri uzun süreli (longitudinal) bir arastirma 
neticesinde, dïnï bagliligin evlilik öncesi ili§kileri tahmin etmede özellikle 
Pentecostalistler, Mormonlar, Yahova §ahitleri, Babtistler ve diger 
kurumsallasmis mezheplerin müntesipleri igin bir isaret oldugunu gördüler. 
Farkli kiliseler, seksi degisik derecelerde yasaklamaktadirlar. Ingiltere’de 
19.000’e yakin örneklemin kullanildigi bir alan arastirmasmda Welligs ve 
arkada§lan (1994), ana Hiristiyan kiliselerinden ankete katilan kadinlarin %22, 
ve erkeklerin %20’ sinin evlilik öncesi seks ili§kisini kabul etmediklerini, buna 
kargilik dindar olmayanlarda kabul etmeyenlerin oraninin kadinlarda %3.8, 
erkeklerde %2.6 oldugunu tespit etmislerdir. Hinstiyanligin dismdaki dinlerin 
mensuplarinin ise evlilik öncesi iliskiyi güglü gekilde reddettikleri, bu dinlerden 
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kadinlarin %41’inin, erkeklerin ise %46’sinin evlilik öncesi ili§kinin her zaman 
yanks olduguna inandiklari görülmüstür. 

Evlilik Di§i iliskiler 

Bütün dïnï gruplar, aile degerlerini tegvik ederlerken evlilik disi iligkileri 
oldukca güclü bir gekilde yasaklamaktadirlar. Cochron ve Beeghley (1991), bir 
dizi kanaat testini birlegtirerek 15.000’e yakin denege uyguladiklan 
aragtirmalarinda, oranlari degigmekle birlikte degigik kiliselerin mensuplarinin, 
evlilik digi iligkilerin devamli surette yanks olduguna inandiklanni bulmuglardir. 
Bu aragtirmanin bulgulanndan bazilan, Tablo 10. 7’ de verilmistir. Bulgular, 
bütün gruplarin evlilik digi cinsel iligkilerin evlilik öncesi iligkilerden daha kötü 
oldugu kanaatinde birle§tiklerini göstermektedir. Yazarlar, kiliseye devam etme 
ve dindarkgin diger boyutlannin evlilik di§i ili§kiler üzerindeki etkisini de analiz 
etmi§ler ve bu faktörlerin Babtislerde diger kiliselerden daha etkili oldugunu 
bulmu§lardir. 


Tablo 10.7 Seksüel Fiillere Yönelik Tutumlar 



Dine.Bag.Deg. 

Yahudi 

Katolik 

Episc. 

Babtist 

Toplam 


% 

% 

% 

% 

% 

% 

Evlilik öncesi ili§kiler 
daima yanli§tir. 

7 

13 

25 

13 

39 

30 

Evlilik di§i ilifkiler daima 
yanh§tir. 

44 

50 

72 

60 

80 

73 

Homoseksüellik daima 
yanh§tir. 

42 

37 

71 

57 

86 

74 


Kaynak Cachron ve Beeghley (1991) 


Homoseksüellik 

Homoseksüellik ve evlilik di§i ili§kiler konusundaki tutumlar benzerlik 
göstermektedir. Tablo 10.7’de görüldügü üzere Babtistler her iki ili§ki türüne de 
en gok kar§i cikarlarken onlari Katolikler takip etmektedirler. 

Dogum Kontrolü 

Dogum kontrolü, Katolikler ve bazi diger mezhepler tarafindan §iddetle 
yasaklanmistir. Ancak 10.6’da da görüldügü gibi, dïnï gruplar arasinda fiiliyatta 
gok az bir farkkkk vardir. Bununla birlikte Ingiltere örneginde, uygulanan 
dogum kontrolünün türleri arasinda farklikk bulunmustur. 
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Kürtaj 

Kilise cemaatinden olanlarda kürtaj yapanlarin orani digerlerine gore 
daha dügüktür (Tablo 10.6). Kilisenin siddetli muhalefetine ragmen Katolikler 
arasinda kürtaj yaptiranlann orani digerlerine gore gok az bir düsüklük 
göstermekte, Yahudilerde ise gok belirgin gekilde düsmektedir. 

Oral Seks ve Masturbasyon 

Bugün oral seks en azindan Amerika’da gok yaygin gekilde yapilmakta 
ve gok dindar gruplar arasinda bile büyük oranda (% 77) normal kabul 
edilmektedir. Kinsey ve arkadaglannin (1948, 1953) ilk dönem bulgulanna 
gore Masturbasyon, özellikle dïnï hassasiyeti olmayan Katolikler arasinda 
oldukga yaygin iken, Yahudiler ve zahidane bir dïnï hayat yagayan 
Hiristiyanlar arasinda daha azdir. 

Toplam Seks Aktivitesi 

Dindarlar arasinda orgazmla neticelenen cinsel iligki bakimindan toplam 
seks aktivitesi, Kinsey surveylerinin verilerine gore dikkat gekecek oranda 
dügüktür. Zahidane dïnï hayat yagayanlarin cinsel aktiviteleri dindar 
olmayanlarin 3/4’ü oranindadir. Onlar daha az orgazm tecrübesi yagamakta ve 
seks hayatlan digerlerine gore daha geg baglamaktadir. Nitekim Tablo 10. 6’ da 
da görülecegi üzere, seks agisindan en az aktif olanlar zahid dindarlar 
arasindadir. 

Amerika’daki kiliseler kargilagtirildiginda, en kati yasakgilarin 
fundamentalist gruplarin oldugu, onlari Güney Bölgesi Babtistleri’nin takip 
ettikleri görülür. Protestan gelenegini temsil eden Presbyterianlar ve 
Episcopalianlar ise en az yasakgi olanlardir (hertel ve Huphes, 1987). 
Tutumlardaki farkliliklar, bu kiliselerin mensuplarinin seks davraniglanna da 
yansimaktadir. Babtistler ve fundamentalist Protestan cemaatlarde, kiliseye 
devam oraninin seksüel simrlamalar üzerindeki etkisi daha gok gözlenirken 
liberal Protestanlarda daha dügüktür. Bu etki, bütün kiliselerin kargi giktigi 
evlilik öncesi ve evlilik digi seks iligkilerinde daha belirgindir. Babtist ve Katolik 
kiliselerinin özellikle kürtaja kargi gikmalarina ragmen, Katolik cemaatin dogum 
kontrolü ve kürtaj konularinda kilisenin resmï görügüne alding etmemelerinde 
oldugu gibi, bazen kiliselerin resmï görüglerinin cemaatlerinin davraniglannda 
gok fazla etki yapmadigi görülür. 

Kiliseye devam ve dindarligin diger ölgülerinin seks davranigi hakkinda 
bir igaret oldugunu gördük. Aym gekilde, ig güdümlü dindarligi güglü olanlarin 
daha az, buna kargilik dig güdümlü dindarligi güglü olanlarin daha gok evlilik 
öncesi seks iligkisine girdigi ve kiliseye fazla gitmeyenlerin evlilik öncesi seks 
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iligkisini daha gok yagadiklari tespit edildi (Haerich, 1992; Jensen ve dig. 
1990). 

Kilisenin seks hayati üzerindeki etkisi konusunda en uygun aciklama 
sudur: Dinler veya mezhepler, bazi seks aktivitelerini yasaklamakta ve sayet 
bagliligi güglü ise cemaatler de buna itaat etmektedirler. Coghran ve 
Beeghley’e(1991) gore bulgular, yukardaki aciklamayi evlilik öncesi ili§kiler 
bakimindan desteklerken evlilik digi ve homoseksüellikle ilgili olanlar acismdan 
desteklememektedir. Yukarda da görüldügü üzere, dindarlar kürtaj ve dogum 
kontrolü konularinda kilisenin resmï görügüne uymamaktadirlar. Özellikle 
kenar mahallelerde yagayan kilise cemaatinin yasak seks iligkilerine 
girmelerindeki yüksek oran dikkat cekmektedir. Bu durumda, insanlarin kiliseyi 
mutlulugun kaynagi olarak gördüklerini iddia etmelerine ragmen, dinin 
emirlerini dikkate almadiklari söylenibilir. 

ÖZET: BIREYSEL FONKSiYON 

Bu ünitenin her bölümünde, dindarligin göstergelerinin insanlarin 
hayatina belirleyici hatta bazi durumlarda gok güglü etkisinin oldugunu gördük. 
Buna gore dindarlik mutluluk, saglik, ruh sagligi, intihar, özgeci fiiller ve seks 
davranislanni etkilemektedir. Bazi durumlarda ise en güglü etkiye sahip olan 
dindarlik boyutu, ruh sagligi ve mutluluk gibi konulari etkileyen ig güdümlü 
dindarliktir. 

Bireyler igin dindarligin faydalari, belirgin gekilde ruh huzuru saglayan 
inanglar ve daha disiplin altina alinmis bir hayata ve düzenli bir aileye agik 
destek veren emirlerden kaynaklanmaktadir. Psikolojik din teorileri, hem 
hayata anlam ve düzen kazandirma ve ölümün üstesinden gelmeyi temin 
etmeye yardim eden imanin mesaji ve hem de sosyal destek, ortam kavramlari 
yoluyla destek ve gönül ferahligina vurguda bulunurlar. 

Dïni baglilik, bireysel yalnizlik ve sosyal kaosa karsi etkili bir tepki olabilir 
(kr§. Burris ve dig. 1994; Paloutzian ve Ellison, 1982). Insanhk tarihinin büyük 
bir kisminda ve bugün gogu kalabalik insan topluluklarinda bölgesel dïnï 
cemaat, sosyal destek ve istikrarin önemli bir kaynagidir. 
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